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LIVRE   CINQUIÈME. 

ÉPOQUE    DES    CONTROVERSES    SUR    LA    DOCTRINE 
DE    LA    TRINITÉ. 


CHAPITRE  PREMIER. 

Disciples  et  adversaires  d'Origène  jusqu'au  commencement  des 
-    controverses  ariennes. 


Origène  laissa  de  nombreux  disciples,  parmi  lesquels 
se  trouvèrent  les  docteurs  de  FÉgiise  les  plus  célèbres 
au  m*  siècle.  Aucun  d'eux ,  toutefois ,  n'apporta  dans 
la  science  les  larges  vues  du  maître.  Ils  durent  d'abord 
défendre  sa  doctrine  contre  une  foule  d'attaques,  dont 
lui-même  déjà  l'avait  vue  assaillie.  Cette  tâche  était  d'au- 
tant plus  difficile  pour  eux  que  les  aperçus  d'Origène 
étaient  manifestement  plus  indécis  sur  les  points  fon- 
damentaux, et  que,  à  notre  jugement,  ses  élèves  n'a- 
vaient pas  secoué  ces  pesantes  indécisions.  Quoi  qu'il  en 
soit,  les  opinions  qu'Origène  avait  émises  ,  du  haut  des 
principes  généraux  de  la  science  ,  sur  les  choses  tempo- 
relles ,  eurent  beau  heurter  les  principes  admis  de  son 
II.  1 
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temps,  elles  furent  toujours  moins  contestées  que  sa 
théorie  des  rapports  de  Dieu  et  du  monde  :  ce  qui  prouve 
avec  la  dernière  évidence  quà  cette  époque  les  recher- 
ches scientifiques  recevaient  leur  impulsion  surtout  et 
presque  exclusivement  des  besoins  les  plus  immédiats 
de  la  doctrine  de  FÉglise. 

Nous  devons  cependant  faire  remarquer  que  plusieurs 
points  essentiels  de  la  cosmologie  d'Origène  ne  tardèrent 
pas  à  être  attaqués.  L'adversaire  qui  se  leva  contre  cette 
partie  de  sa  doctrine  fut  Méthodius,  évéque  d'Olympe, 
puis  de  Tyr,  enfin  martyr  environ  au  temps  de  Dioclétien. 
Ses  agressions  furent  surtout  dirigées  contre  la  nature  des 
êtres  créés  et  contre  leur  résurrection ,  telles  qu'Origène 
les  avait  conçues;  il  composa,  pour  développer  sa  réfuta- 
tion, deuXOUVrageS  spéciaux  {Tzep\  ysvyjTwv,  7:tp\  àvaçao-swç),  et 

ces  dialogues ,  comme  les  autres  écrits  de  Méthodius, 
trahissent  une  imitation  ^e  Platon  :  il  ne  nous  en  reste 
que  des  fragments  et  des  extraits.  Comme  nous  nous 
proposons  de  suivre  dans  tout  leur  cours  les  controverses 
sur  la  Trinité ,  nous  allons ,  afin  de  n'avoir  point  à  nous 
interrompre ,  dire  un  mot  ici  des  principes  et  des  opi- 
nions que  Méthodius  opposait  à  Origène. 

En  examinant  ce  qui  nous  reste  des  écrits  de  Métho- 
dius ,  nous  ne  voyons  pas  qu  il  ait  su  apprécier  justement 
et  sur  tous  les  points  la  pensée  d'Origène.  Il  combat 
celle  des  doctrines  de  ce  Père  qui  reconnaît  la  création 
comme  un  acte  éternel,  et  qui  reconnaît  par  conséquent 
le  monde  comme  infini  dans  le  temps;  mais  au  lieu 
d'attaquer  la  conclusion,  il  tourne  plutôt  ses  efforts 
contre  la  majeure,  et  il  soutient  que  la  notion  de  Dieu 
peut  être  conçue  indépendamment  de  l'activité  créatrice; 
il  va  jusqu'à  soutenir  la  thèse  que  Dieu  est  créateur  et 
gouverneur  même  avant  l'existence  du  monde ,  par  con- 
séquent sans  créer  ni  gouverner  :  il  se  propose  d'éviter 
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par  là  même  l'apparence  d'une  dépendance  de  Dieu  par 
rapport  au  monde  (i).  Gela  revient  évidemment  à  dé- 
pouiller la  notion  de  Dieu  des  principes  nécessaires  sur 
lesquels  nous  la  fondons  :  en  niant  toute  relation  de 
Dieu  avec  le  monde ,  il  nie  toute  relation  de  Dieu  avec 
nous.  Mais  il  est  clair  que  cette  objection  ne  frappe  pas 
assez  profondément  la  notion  de  Dieu,  telle  qu'Origène 
l'a  exposée  et  soutenue:  aussi  Méthodius  s'est-il  ménagé 
un  autre  moyen  d'attaque.  Il  fait  ce  raisonnement  :  si, 
selon  la  doctrine  d'Origène ,  la  création  accomplie  dans 
le  temps  présuppose  une  altération  en  Dieu ,  on  peut 
très  logiquement  affirmer  une  altération  analogue  lorsque 
Dieu  cessa  de  créer  (2).  Cette  objection  porte  précisément 
à  penser  que  Méthodius  n  avait  pas  une  complète  intelli. 
gence  de  la  doctrine  d'Origène  en  ce  qui  touche  l'activité 
éternelle  de  Dieu  dans  le  monde.  En  général ,  ces  deux 
hommes  partent  de  points  de  vue  tout-à-fait  différents 
pour  juger  le  rapport  que  Dieu  et  le  monde  soutiennent 
Tun  avec  l'autre.  Origène  était  convaincu  que  la  nature 
inaltérable  de  Dieu  ne  pouvait  être  respectée  et  laissée 
intacte  qu'à  une  seule  condition ,  celle  de  distinguer 
Dieu  le  père  du  Verbe  de  Dieu ,  et  d'attribuer  essentiel- 
lement au  Verbe  l'activité  créatrice  et  conservatrice.  De 
son  côté  ,  Méthodius  trouve  parfaitement  conciliable 
l'inaltérable  nature  de  Dieu  avec  la  création  du  monde 


(i)  Ap.  Phot.,  cod.  235,  p.  495,  Hœsch.,  ou  Galland , 
bibl.  patr.,  III  ;  §  2.  lîv  apa  (se.  ô  Btoç)  xaj  irpo  xoapiou,  TrdcvTyj 
ànpoaàiYj^  o)v,  xa'e  TraTyjp  xat  Travroxpartop  xat  (îr/pttoupyoç,  ottwç  Si  ' 
cauTov,  ciXXà  pyj  §t   rrepov  raùxa  rr,  hMa.yxri  '  t\    ycxp  Stà.  xocr^ov  xac 

ôuj^t  (5i'  éauTov,  erepoç  wv  tou  xoctuou,  Travroxpartop  yvwpt^oero , 

aÙToç  xa9'  ÊauTov  ànXriq  zçat  xoù  irpoo^e/jç  toutwv,  Si'  à  TravTo- 
xpdiTwp  xat  Sr,ixio\)py6^  eçtv* 

(2)  Ap.  Galland,  §3. 
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par  Dieu  lui-même  ,  ainsi  qu  avec  la  cessation  de  cette 
œuvre  ;  il  ne  voit  aucune  nécessité  d  admettre  un  autre 
principe  que  Téternelle  persistance  de  Dieu  dans  sa  per- 
fection, dans  la  plénitude  de  son  être,  et  rinbérence 
essentielle  en  lui  de  Ténergie  créatrice  et  de  la  puissance 
illimitée,  inconditionnée.   Il  établit  la  différence  entre 
l'activité  de  Dieu  le  père  et  l'activité  de  Dieu  le  fils  sur 
ce  que  le  Père  a  créé  la  matière  de  rien  ,  tandis  que  le 
Fils  lui  a  donné  la  configuration  et  la  multipUcité  de 
formes  selon  le  prototype   du  Père  (i).  Il  serait  assez 
difficile  de  montrer  en  quoi  cette  dernière  distinction 
l'emporte  sur  celle  qu'Origène  avait  enseignée.  Quoi  qu  il 
en  soit,  il  est  toujours  douteux  que  Méthodius  ait  pu 
demeurer  fidèle  à  son  double  point  de  vue  de  Finaltéra- 
bilité  de  Dieu  et  de  Forigine  temporaire  du  monde,  posé 
qu'il  admît  en  Dieu  une  volonté  créatrice  avec  laquelle 
la  création  du  monde  fût  simultanée.  On  ne  peut  pas  le 
nier  :  Méthodius  insiste  avec  raison  sur  ce  que  le  créé , 
par  le  fait  même  qu'il  a  un  principe  ,  doit  avoir  un  com- 
mencement, et  ne  peut  partager  l'infinité,  l'éternité  du 
créateur  (2) ;  mais  Origène  lui-même  lavait  senti ,  et  s'il 
a  renoncé  à  la  doctrine  commune ,  c'est  qu'il  y  fut  poussé 
par  des  difficultés  que  Métbodius  ne  sut  pas  apprécier. 

Méthodius  attaque  aussi  les  opinions  d'Origène  sur  la 
résurrection  des  êtres  créés ,  et  il  soutient  les  représen- 
tations ordinaires  sur  ce  sujet,  mais  toujours  avec  de 
faibles  raisons.  Il  se  rattache,  ce  semble,  à  la  doctrine 
d'Athénagore  ,  même  dans  ses  considérations  sur  les 
anpes ,  auxquels  est  commise  la  surveillance  tutélaire 
des  individus ,  tandis  que  Dieu  se  réserve  l'universelle 


(i)  Ap.  Galland,  §  7  ;  ap.  Phot.,  p.  497- 
(2)  Ib.,  §  5. 
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Providence  (i).  Méthodius  reproche  à  Origène  de  ne 
conserver  des  hommes  que  leurs  âmes ,  tandis  que 
Thomme  se  compose  d'un  corps  et  d'une  âme,  et  que  leur 
connexion  harmonique  constitue  une  forme  du  beau(2). 
Origène  s'était  placé  au  point  de  vue  du  rapport  rationnel 
des  germes  qui  résident  dans  nos  corps  et  ne  sauraient 
périr  ;  mais  Méthodius  ,  comme  tous  les  adversaires 
d'Origène ,  ne  paraît  pas  avoir  compris  cette  doctrine 
avec  exactitude  et  netteté  (3)  :  il  est  essentiellement 
persuadé  qu'Origène  a  considéré  le  corporel  comme 
absolument  soumis  à  la  mort ,  et  le  spirituel  seul 
comme  impérissable.  Il  objecte  à  cette  prétendue  doc- 
trine d'Origène  que  la  forme  ne  peut  subsister  sans 
la  matière,  ni  Tâme  sans  le  corps,  car  telle  est  la  na- 
ture du  créé  :  il  n  y  a  que  Dieu  qui ,  sans  passions  et 
sans  origine  ,  puisse  exister  sans  corps  :  l'âme  doit  être 
conçue  comme  un  être  corporel,  et,  pour  le  prouver, 
Méthodius  a  recours  à  l'argument  des  stoïciens  ,  qui 
disent  :  le  corporel  ne  peut  être  mû  que  par  le  corpo- 
rel (4).  Comme  la  doctrine  d'Origène  sur  la  connexion 
du  corps  et  de  l'âme  est  liée  à  plusieurs  autres  points, 
Méthodius  ne  néglige  pas  ,  dans  ses  recherches  ,  de 
prendre  ces  points  en  considération.  Origène  regarde  le 
corps  comme  une  entrave  avec  laquelle  Dieu  a  encliaîné 


(i)  Jb. ,  §  7,  p.  782  sq.  ;  Phot.  cod.  ,  234  ,  p.  4^^- 

(2)  Galland,  §  4. 

(3)  Cf.  Ib.  ^  5.  nv£up.aT£xà  èv(5u/jtaTa;  §  10  ,  vêtements  de  feu 
et  d'air  pur,  comme  les  corps  des  anges;  §  i3,  simplement  tï^oc, 
selon  Epiph.,  Hœr.  LXIV  ;  ap.  Gall.  ;  §  2  ,  èça  voyjtoc  et  aape? 
vovjTat. 

(4)  Phot.,  1.  c,  p.  491  ;  ap.  Gall.,  §  i5;  19.  Il  se  figure  les 
âmes  comme  des  awpara  voepa* 


6  LIVRE    CINQUIÈME. 

lame  après  sa  chute  ;  Méthodius  re'pond  que  le  corps 
ne  peut  nous  arrêter  ni  dans  raccomplissement  du  bien 
ni  dans  la  perpétration  du  mal  :  ni  dans  l'accomplisse- 
ment du  bien ,  car  nous  imposer  une  pareille  barrière 
serait  indigne  de  Dieu  ;  ni  dans  la  consommation  du 
mal,  car  nous  péchons  dans  le  corps.  Le  corps  est  plutôt 
un  instrument  de  lame  (i).  C'est  une  erreur  de  tenir  le 
corps  pour  chose  mauvaise;  car  il  est  formé  par  Dieu,  et 
Dieu  ne  saurait  être  conçu  comme  l'auteur  d'un  mal, 
quel  qu'il  fût.  On  ne  peut  pas  admettre  davantage  que 
Dieu  anéantira  un  jour  le  corps  ,  comme  s'il  se  repentait 
de  l'avoir  formé  (a).  Toutes  ces  objections  contre  la  doc- 
trine d'Origène  se  rattachent  au  principe  que  la  diversité 
des  choses  ,  dans  leurs  espèces  et  dans  leurs  genres  ,  dé- 
coule uniquement  de  la  déchéance  des  esprits,  de  leur 
chute  du  sein  de  Dieu.  Méthodius  considère  les  esprits 
comme  primitifs  et  ayant  coexisté  de  tout  temps  avec  le 
monde  ;  pour  cet  adversaire  d'Origène ,  ainsi  que  nous 
l'avons  déjà  vu,  la  diversité  des  formes  procède  de  l'ac- 
tivité créatrice  du  Verbe  divin ,  et  ne  peut  point  ne  pas 
être  une  œuvre  parfaite.  C'est  sur  cette  diversité  qu'est 
fondée  l'harmonie  du  monde,  dont  on  ne  peut  admettre 
la  destruction  finale  parle  feu  :  le  monde  a  été  créé  pour 
être,  et  même  il  subsistera  ainsi  toujours;  l'embrase- 
ment qu'il  subira  doit  simplement  le  purifier  des  souil- 
lures que  le  péché  lui  aura  imprimées.  Méthodius  se 
rattache  donc  à  l'ancienne  doctrine  de  l'indissolubilité 
des  espèces,  et  soutient  que  l'une  ne  peut  être  permutée 
dans  l'autre.  Les  hommes  ne  deviendront  pas  des  anges, 
et  les  anges  auront  toujours  au-dessous  d'eux  les  diffé- 


(i)  Gall.,  §  1-3. 

(2)  Epiph.,  1.  c.  j  ap,  Gall.,  i;  11, 
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rents  ordres  d'êtres.  Dieu  a  voulu  que  Thomme  existât, 
et  alors  Thomme  fut  un  magnifique  ouvrage  que  Dieu 
ne  peut  pas  se  repentir  d'avoir  créé  :  l'homme  ne  mourra 
donc  pas;   mais,  composé  de  corps  et  d'àme  ,  il  sera 
formé  derechef  au  moment  de  la  rénovation  de  toutes 
choses ,  et  il  habitera  le  monde  pour  lequel  il  a  été  créé, 
et  il  exercera  sur  lui  la  royauté  (i).  Considérant  comme 
admirablement  beau  l'organisme  de  l'homme  composé  de 
chair  et  d'âme ,  Méthodius  ne  peut  pas  convenir  que  le 
corps  est  une  chose  mauvaise  en  soi.   Il  se  montre 
même  sur  ce    point  plus   rigoureux   qu'Origène  :  car 
non  seulement  il  pense,  comme  ce  dernier,  que  le  mal 
procède  de  la  libre  volonté  de  l'homme  (2) ,  mais  il  con- 
sidère encore  les  désirs  des  sens  comme  choses  qui  ne 
sont  point  nécessairement  inséparables  du  corps  :  ces 
désirs,  en  effet,  n'existaient  pas  dans  l'Eden ,  et,  dans  la 
félicité  qui  nous  attend ,  ils  n'existeront  pas  non  plus  (3). 
L'opposition  faite  à  la  doctrine  d'Origène  a  donc  en- 
gendré le  point  de  vue  suivant.  D'abord  l'homme  avait 
dans  le  paradis  un  corps  qui  n'était  soumis  à  aucun  mou- 
vement passionné  (4)  '-  la  volonté  humaine  se  déployait 
librement.  Ces  mouvements  passionnés  n'existaient  pa5 
primitivement  dans  Thomme;  car,  bien  que  nous  n'at- 


(i)  /6.,  8  sq.  ;  II.  Oùxouv  tt-jat  tov  avGpwirov  avGpcoTrov  BiXcùv 
(se.  0  3"£oç)  £Ç  àoyyîç  exrt^cv.  E!  §t  ^eXwv,  Bzkti  Si  râ  xaXov»  xaXov 
Se  (  1 .  apa  )  0  avGpwTTOÇ  *  avOptOTTOç  St  to  ex  x^uj^yîç  xoli  ffwjmaToç  "ki- 
yeroLt  ouvreÔev,  oûx  tçai  apot.  èxToç  o-cojmaToç  b  avOpcoTTOç,  jva  ^vj  aXXoç 
avGpwTToç  'Kaç^cx.  tov  avôpwTTov  voT/Qn  '  Szï  yàp  tw  S'ew  xà  àGavara 
yivn  Travra  awÇttaQat. 

(2)  Ib.^  I. 

(3)  Phot.,1.  c,  p.  4815  489  ap.  Gall.,  §  i;  12. 

(4)  Phot.,  p.    489   ap.  Gall.,  §  12.  2wf*a  aTcaGeç.   Cf.   Epiph. 
ap.  Gall.,  §  10. 
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teignions  pas,  comme  le  créateur,  sans  lutte  et  sans 
peine,  la  perfection;  bien  qu'auparavant  nous  devions 
être  éprouvés ,  cependant  nos  combats  ne  sont  pas  ren- 
dus contre  la  chair  et  le  sang,  mais  contre  les  désirs  et 
les  mauvaises  pensées  (i);  or  le  désir  est  un  résultat, 
une  conséquence  de  la  loi  de  Dieu  donnée  au  monde, 
puisque  le  désir  consiste  essentiellement  dans  une  résis- 
tance aux.  décrets  divins  ;  il  n'a  donc  pu  apparaître  qu'a- 
lors que  Dieu  dicta  sa  loi  à  l'homme  pour  réprouver.  De 
ce  moment  le  diable  fut  investi  du  pouvoir  de  diriger  les 
désirs  en  nous.  Une  fois  nés  dans  les  premiers  hommes, 
les  désirs  se   répandirent  sur  toutes    les  générations, 
car  elles  étaient  toutes  renfermées  dans  Adam  ;  comme 
des  rameaux  parasites ,  les  désirs  furent  donc  implan- 
tés dans  les  membres  de  notre  corps  ,  ce  temple  du 
Seigneur  (2).  Et  ainsi  l'image  de  Dieu,  que  nous  possé- 
dions originairenient  dans  toute  sa  beauté,  fut  corrompue 
dans  nos  cœurs.  Mais  après  avoir  déclaré  nécessaire 
l'apparition  en  nous  des  désirs  et  des  mauvaises  pensées, 
Méthodius  nous  dote  de  la  liberté  pour  les  vaincre.  Cette 
partie  de  sa  doctrine  est  conçue  entièrement  sur  le  plan 
stoïcien.  Les   désirs  des  sens,  qui  doivent  s'entendre 
particulièrement  de  la  déraisonnable  tendance  à  la  jouis- 
sance charnelle ,  matérielle ,  et  les  mauvaises  pensées 
qui  s'y  rattachent,  sont,  pour  ainsi  parler,  des  produc- 
tions fatales  de  notre  nature ,  mais  l'usage  que  nous  en 
faisons  est  libre  de  notre  part  :  nous  pouvons  leur  obéir 
ou  ne  pas  y  céder ,  car  autrement  nous  ne  pourrions  être 


(i)  Phot.,  p.  A83  sq.  ;  ap.  Gall.,  §  3. 

(2)  Phot.,  p.  481  sq.  ;  ap.  Gall.,  §  I  ;  S.  Epiph.  ap.  Gall.,  5; 
Méthodius  enseigne  la  préexistence  de  l'âme,  Corn^,  dec,  virg., 
II,  5. 
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loués  ni  blâmés,  récompensés  ni  punis  (i).  Méthodius 
considère  Fimplantation  de  ces  désirs,  qui  luttent  en 
nous  contre  l'esprit  de  Dieu,  comme  un  châtiment  de 
nos  fautes,  et  il  regarde  au  contraire  la  loi  à  laquelle 
nous  devons  être  soumis  comme  une  loi  naturelle ,  selon 
la  doctrine  des  stoïciens  {2).  Ainsi  deux  lois  sont  aux 
prises  dans  notre  cœur,  la  loi  des  coupables  désirs  et  la 
loi  naturelle  que  Dieu  nous  a  imposée  ;  c'est  même  à 
cause  de  ce  conflit  que  la  mort  nous  atteint  :  il  ne  fallait 
pas  que  le  mal  qui  naît  des  désirs  sensibles  fût  impé- 
rissable en  nous  :  nous  devions  en  être  délivrés  (3).  Et 
cette  délivrance  peut  s'effectuer;  car  les  désirs  sensibles 
ne  résident  pas  nécessairement  dans  le  corps,  ils  y  sont 
introduits  par  le  péché,  comme  une  végétation  parasite 
qui  a  jeté  ses  racines  sur  un  bel  édifice  et  y  a  occasionné 
de  larges  fissures  ,  mais  qui  peut  être  arrachée ,  et  dont 
l'extirpation  permet  à  l'architecte  de  replacer  les  pierres 
dans  leur  ordre  primitif.  De  même  Méthodius  pense  que 
Dieu ,  qui  a  pu  former  notre  corps  de  rien,  a  également 
la  puissance,  lorsque  le  corps  est  rentré  dans  la  ma- 
tière ,  de  l'en  tirer  de  nouveau ,  et  de  lui  donner  une 
forme  irréprochable,  en  même  temps  qu'il  le  délivre  de 
tout  coupable  penchant  à  une  vie  passionnée,  changeante 
et  périssable.  Alors  la  chair,  qui  tenait  primitivement  le 


(i)  Phot.,  p.  481  ;  ap.  Gall.,  §  10  j  ib.,p.  483,  §  i.  Où  yàp 

if  *  rjixu  To  ivQvfxtïaBctt  r/  prj  hQ\>[xùaQ(xt  xtïxai   rà  ocroTra,    àXXoc  rb 

T^juia;  Toù;  Xoytafjioùç  où  ^uvdtpe9a  7rpo<7(5ej^o|U£va)v  ri^xw  c^wGev  claTcveo- 
pEvouç  *  jUTî  TretaÔTîvat  pevTot  ri  \xn  ^p^aôat  (îuvapeôa.  Ib.y  p.  484  sq., 
§2. 

(2)  Ib.y  p.  4^4»   §  2.  Efjt(^uTov  xac  ^'jatxbv  vopov.  Ib.,  p.  485  , 

§3. 

(3)  /i.,p.  48i,§8;iOip.  484,§3. 
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milieu  entre  la  corruption  et  Tindissolubilité,  après  avoir 
passé  par  les  épreuves  de  la  vie,  avoir  été  vaincue  par  la 
jouissance,  avoir  été  mortelle,  et  être  morte  effective- 
ment, sera  formée  de  nouveau  par  Dieu  pour  l'immorta- 
lité (i). 

Telle  est  la  doctrine  que  Méthodius  opposa  à  celle 
d'Origène.  Si  nous  comparons  Fune  avec  l'autre,  une 
différence  nous  frappe  particulièrement  :  Méthodius  re- 
tourne aux  représentations  matérialistes  sur  l'âme  et 
sur    l'esprit   de   l'homme ,    bien  que    les    théologiens 
alexandrins  les  aient  combattues  avec  un  plein  succès; 
et  Origène  cherche  à  expliquer,  dans  un  sens  tout  op- 
posé, les  doctrines  de  l'Église  chrétienne.  Nous  remar- 
quons ,  en  général ,  dans  Méthodius ,  une  intelligence  à 
certains  égards  grossière  ,  qui  s'harmonise  avec  son  pen- 
chant pour  la  doctrine  stoïcienne ,  et  qui  se  trahit  jusque 
dans  la  tendance  fortement  ascétique  du  Banquet  des 
dix  vierges.  Il  n'a  rien  emprunté  à  Platon  que  la  forme  : 
il  soutient  l'indissolubilité  des  espèces ,  mais  on  peut  à 
peine  la  déduire  du  platonisme.  Quant  au  fond  de  la 
doctrine  de  Méthodius ,  il  est  presque  partout  contradic- 
toire avec  les  mouvements  de  son  siècle,  qui  avait  reçu, 
en  général ,  une  impulsion  vigoureuse  des  théologiens 
alexandrins.  Ce  serait  donc  attribuer  une  trop  grande 
influence  à  la  polémique  de  Méthodius  que  de  croire  que 
les  vues  qu'elle  embrasse  ont  pu  détacher  les  esprits  de 
la  doctrine  d'Origène.  Cette  aliénation  fut  opérée  beau- 
coup plus  effectivement  par  la  direction  presque  exclu- 
sive que  la  théologie  commença  à  suivre ,  et  qui  aboutit 
laborieusement  au  commentaire  de  la  Trinité.  Le  vaste 
système  philosophique  qu'Origène  s'était  efforcé  d'éta- 
blir ne  trouva  plus  alors  de  sérieuse  attention,  parce 

(i)  S.  Epiph.,^1.  c,  ap.  Gall.,  §  5  sq.  j  9J  l3  sq. 
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que  toutes  les  discussions  furent  concentrées  sur  un 
point  de  doctrine  particulier. 

ISous  avons  vu  par  quelles  hésitations  avait  passé  la 
doctrine  d'Origène  pour  ce  qui  concernait  la  notion  du 
fils  de  Dieu  ;  mais  nous  n'avons  pas  nié  pour  cela  qu'au 
milieu  de  ces  hésitations  mêmes,  il  ne  perçât  une  idée 
profonde  qui ,  développée  davantage,  eût  certainement 
produit  une  doctrine  difficile  à  attaquer.  Engagés  dans 
des  controverses  sur  le  Verbe ,  les  disciples  d'Origène 
devaient  naturellement  se  proposer  le  problème  de  dé- 
mêler cette  idée  féconde ,  et  de  l'exposer  plus  précisé- 
ment que  leur  maître.  Mais  ils  se  sont  soumis,  ce  semble, 
trop  passivement  à  son  autorité,  et  n'ont  pu  ne  pas  se 
laisser  égarer  par  ses  expressions  dénuées  de  fixité.  Du 
moins,  les  deux  disciples  d'Origène  les  plus  distingués  , 
Grégoire-le-Thaumaturge  et  Denys-le-Grand,  ne  nous 
présentent  pas  une  doctrine  ferme  sur  le  Verbe  de 
Dieu. 

Sans  doute,  ce  que  le  premier,  dans  son  Panégyrique 
d'Origène,  affirme  de  Tunique  Rédempteur,  du  Verbe 
divin,  qui  est  créateur  et  gouverneur  du  monde,  et  qui 
forme  l'intermédiaire  entre  nous  et  Dieu  le  père  (i),  con- 
corde parfaitement  avec  le  point  principal  de  la  doctrine 
d'Origène;  cependant  un  des  plus  ardents  admirateurs  de 
Grégoire-le-Thaumaturge  dut  avouer  que  Grégoire  avait 
professé  la  dualité  du  Père  et  du  Fils  dans  la  pensée  hu- 
maine, mais  leur  unité  ert  substance,  et  il  ne  sut  pallier 
cette  contradiction  qu'en  reconnaissant  que  Grégoire 
nommait  le  Fils  une  créature ,  un  ouvrage  du  Père  (2).  Ce 

(i)  Pane  g.  in  Orig,,  4* 

(2)  Basil.  Magni  ep.,  210,  5.  VExpositiofideiy  qui  est  attri- 
buée à  saint  Grégoire ,  est  suspecte ,  et  je  ne  puis  ,  pour  ce  motif ,  la 
prendre  eo  considération» 
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sont  précisément  les  deux  directions  opposées  entre  les- 
quelles la  doctrine  de  l'Église  va  se  frayer  un  chemin  à 
l'avenir. 

C'est  contre  l'une  de  ces  directions,  de  ces  déviations 
que  Denys-le-Grand,  évéque  d'Alexandrie,  eut  à  résister 
vers  le  milieu  du  iii^  siècle,  à  l'époque  où  Sabellius  occa- 
sionna par  sa  doctrine  un  mouvement  dans  la  Pentapole 
libyenne.  Sabellius  défendait,  pour  ainsi  parler,  l'ancien 
monarchisme  divin  ,  et  il  s'efforçait  tout  simplement  de 
concilier  la  doctrine  de  la  Trinité  avec  l'unité  de  Dieu, 
en  considérant  les  différences  du  Père,  du  Fils  et  de 
l'Esp rit-Saint  comme  des  différences  de  manifestations 
et  non  de  substance  individuelle.  Autant  que  nous  pou- 
vons connaître  sa  doctrine  par  ce  qui  nous  en  a  été  con- 
servé, il  s'était  placé,  pour  l'exposer,  à  un  point  de  vue 
qui  n'étaitpas  nouveau.  Dans  Philon  le  Juif ,  et  dans  plu- 
sieurs docteurs  de  l'Église  plus  anciens  que  Philon,  se 
rencontrent  des  représentations  qui  se  rapprochent  du 
panthéisme  stoïcien  ;  dans  Sabellius  ce  panthéisme  est 
donné  comme  pour  la  première  fois.  Il  considère  Dieu 
comme  une  unité  qui,  primitivement  silencieuse,  était 
sans  activité  aucune,  mais  qui ,  se  révélant  ensuite  sous 
la  figure  de  Père,  et  se  développant  effectivement,  créa 
le  monde  ;  une  force  de  concentration  et  d'expansion  lui 
est  essentielle  ;  et ,  en  se  répandant  dans  le  monde,  il  de- 
vint le  Fils.  De  même  que  nous  concevons  l'Esprit-Saint 
comme  un  mode  d'action  particulier  d'un  Dieu  unique,  et 
que  les  actions  en  général  de  l'Esprit-Saint  procèdent  de 
Dieu;  de  même  c'est  aussi  à  Dieu  que  les  actions  retour- 
nent (i).  Sans  doute  il  ne  nous  est  pas  dit  expressément 


(i)  Pseudo-Greg.  Thaumat.  H  xarà  ixtpoç  Tziçt:;,  p.  18.  Sabel- 
lium  fugimus,  qui  dicit  eundem  esse  Patrem  et  Filium,Patrem  qui- 
demdiciteum,  qui  loquitur,  Filium  vero  verbum  in  patie  manens 
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que  Sabellius  considéra  le  monde  comme  une  pure  mani- 
festation de  Dieu;  mais  en  le  voyant  envisager  l'action  de 
Dieu  comme  l'extension  et  l'expansion  de  l'unité  divine, 
on  ne  peut  guère  en  douter.  Il  s'accorde  aussi  avec  les 
stoïciens  en  ce  qu'il  professe  l'éternité  de  la  matière  (i). 
Denys-le-Grand  tint  donc  tête  à  cette  doctrine  de  Sa- 
bellius; mais  les  raisons  qu'il  lui  objecta  montrent  clai- 
rement que  non  seulement  il  distingua  le  Fils  ou  le 
Verbe  de  Dieu  comme  différent  du  Père  quant  à  la  sub- 
stance, mais  qu'il  lui  attribua  encore  une  origine;  qu'il 
alla  même  jusqu'à  considérer  ce  Verbe  comme  une 
créature  et  une  œuvre  de  Dieu  le  Père  (p.).  Il  s'efforça 
plus  tard  d'expliquer  ces  expressions  paradoxales,  cho- 
quantes, et  de  leur  prêter  un  sens  plus  tolérable  (3); 


et  tempore  creationis  patefactum,  completis  vero  rébus  in  Deum 
remeans.  Item  dicit  de  Spiritu  Sanclo.  A.lhanas.  c.  Arian,^  IV, 
1 1  .  Tov  ^6  3"£ov  cttoTTwvTa  fA£v  ocvcve'pyvjTOv,  XaXoTJVTa  «îe  \ayyu•^  aùrov 
poûXovra:.  lo.^  i3.  Touxo  ^z  t'cwç  o.tzo  twv  Stwixwv  iJTrcXaÇe  «^jaÇc-* 
êatoufjievwv  ffuçc'XXsoQat  xat  ttcxXjv   EXTeîvecrGat  tov  3"eov  perà  t^ç  xtj- 

ccwç  xat  aTret'pwr  TraueaQat. H  povàç  TrXaryvGeTaa  yeyovc  rpt'aç. 

Les  expressions  ixTjt'vwSat  et  auçéXXcffOat,  dont  se  sert  Sabellius, 
sont  foncièrement  stoïciennes,  et  désignent  particulièrement  l'acti- 
vité du  i^yfjjiovjxov.  Si  nous  les  retrouvons  dans  les  lettres  clémen- 
tines ,  il  ne  faut  pas  nous  en  étonner.  Le  TrXaruveaôac  rappelle  aussi 
les  nouveaux  pythagoriciens;  cependant  uXaroç  se  rencontre  aussi 
chez  les  stoïciens  dans  des  relations  analogues.  Cf.  Petersen  phU, 
Chrysipp.  fund.^  p.  gS  sq.  Sur  les  différentes  actions  de  Dieu,  il 
existe  aussi  des  traditions  divergentes. 

(i)  Euseb.,  Pnep.  cv.,  VII,  i8  sq.  Il  n'avait  pas  besoin  d'em- 
prunter celte  doctrine  d'Hermogène. 

(a)  Ap.  Aihanas. ,  de  Sent.  Dionys. ,  4.  Ces  mots  sont  for- 
mels :  Kat  yàp  wç  no'in^a.  oùx  tîv,  Trptv  yevvjTat. 

(3)  Dans  son  Jpologie;  voy.  les  fragm.  dans  l'édit.  de  Home; 
voy.  OEuvres  ^  p.  87  sq.  Rien  de  plus  significatif  que  le  fragm. 
x4'  OuT«  o  voîiç  aXoyoç,  oiÎtc  avou;  ô  Xoyoç. 
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mais,  à  ce  qu'il  paraît,  cette  tentative  ne  servit  qu'à 
/  montrer  l'incertitude  où  il  était  encore  sur  ce  point;  car 
ses  explications  mêmes  ne  trahissent  rien  de  ce  que 
nous  devons  considérer  comme  essentiel  dans  ces  con- 
troverses. 

Plus  on  s'élevait  alors  à  la  clarté  scientifique  sur  la 
Trinité,  plus  l'ardeur  était  vive  à  examiner,  à  scruter 
la  doctrine  trinitaire.  Quelques  années  après  les  con- 
troverses contre  Sabellius,  une  nouvelle  lutte  sur  la 
même  matière  s'engagea  contre  Paul  de  Samosate, 
évêque  d'Antioche.  De  ce  qui  nous  a  été  conservé  de  ses 
opinions  dans  des  traditions  fort  peu  certaines  ,  il  pa- 
raît résulter  que  Paul  de  Samosate  ne  parvenait  à  conci- 
lier le  monothéisme  et  la  croyance  chrétienne  qu'en 
regardant  le  Rédempteur,  le  fils  de  Dieu  comme  un 
homme  dans  lequel  résidait  la  sagesse  divine,  qui  était 
une  propriété  mais  non  l'essence  de  Dieu  ;  cette  sagesse 
eût  été  dans  le  Verbe  apparemment  comme  dans  les 
prophètes ,  seulement  d'une  manière  plus  remarquable 
que  dans  aucun  autre  (i).  Si  nous  ne  nous  trompons 
pas ,  la  doctrine  des  Sabelhens  et  celle  de  Paul  de  Sa- 
mosate, que  l'on  compare  souvent,  sont  fondamenta- 
lement différentes.  Sabellius  rappelle  évidemment  la 
manière  dont  s'est  formé  le  monothéisme  philosophique 
des  Grecs  :  il  rompt  avec  le  polythéisme,  parce  que  le 
polythéisme  considérait  sous  divers  aspects  ,  mais  tou- 
jours d'un  point  de  vue  panthéiste ,  les  activités  et  les 


(i)  S.  Epiph.,  Hœr.^  65,  i;  3;  Théodoret ,  Hœr.  tab.,  II,  8. 

Tbv  Xptçov  avGpwTTOV  Xe^wv  BiIolç,  y^âpiToç  Siatfzpôyroiç  ^^tw/jicvov. 
S.  Athan.,  de  Sfn.,  26.  Oé  àno  DauXot.  toù  ScxfioaaWwç  uçspov 
aÙTov  j^erà  tyjv  evavGpwroîaiv  ex  TrpoxoTryjç  rtQcQTVOiYJaBcxi  Uyovxtç  tw 
TTfjv  yucrtv  avGpwTTOV  ycyove'vat. 


ri^rr 
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forces  divines  dans  le  monde.  Au  contraire,  Paul  de 
Samosate  part  du  monothéisme  hébraïque ,  qui ,  sans 
contredit,  reconnaît  que  la  grâce  et  la  sagesse  divine  sont 
communiquées  à  Thomme,  quoique  d'une  manière  res- 
treinte ,  et  de  telle  sorte  qu'il  reste  toujours  entre  Dieu 
et  riiomme  une  infranchissable  barrière.  Voilà  bien 
encore  ici  en  regard  les  directions  opposées  de  la  doc- 
trine chrétienne  qui,  s'éclairant  dans  la  lutte,  se  com- 
prendra elle-même  successivement  mieux.  Actuellement 
les  deux  tendances  rivales  se  défendent  comme  elles 
peuvent  le  faire,  avec  un  vague  sentiment  des  principes 
directeurs  de  la  science. 


CHAPITRE  II. 

Controverses  Ariennes. 


PREMIERE    SECTION. 
Ârius  et  Athanase. 

L'époque  approchait  oîi  les  différents  points  de  vue 
sur  la  Trinité  allaient  se  mesurer  dans  un  combat  dé- 
cisif. Ce  combat  constitue  les  controverses  ariennes. 
Philosophiquement  parlant,  elles  présentent  un  médio- 
cre intérêt;  mais,  au  fond,  elles  renferment  le  principe 
scientificjue  sur  lequel  repose  la  doctrine  de  la  Trinité, 
et  elles  le  mettent  insensiblement  en  lumière;  en  sorte 
que,  pour  la  suite  de  l'histoire  de  la  philosophie,  ces 
controverses  sont  très  importantes ,  et  nous  ne  pouvons 
en  omettre  l'exposition. 

Remarquons-le  :  dans  ces  controverses ,  ce  fut  surtout 
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ridée  païenne  du  rapport  du  monde  avec  Dieu,  qui 
s'éleva  contre  le  système  chrétien;  le  judaïsme  joua  ici 
un  rôle  tout-à-fait  subordonné;  la  forme  même  de  la 
pensée  païenne,  qui  s'était  rapprochée  d'un  panthéisme 
stoïcien  à    la  façon  de  celui   de   Sabellius  ,  et  s'était 
par  conséquent   rapprochée    du    monothéisme ,    s'en 
sépara  ensuite,  et  recula  devant  une  forme  plus  sévère 
ou  de  polythéisme  ou  de  panthéisme.  Ce  pas  rétrograde 
fut  d'ailleurs  en  parfaite   harmonie   avec  les   phases 
qu'avait  suivies  le  développement  du  christianisme.  Il 
s'était  débarrassé  d'abord  du  particularisme  judaïque , 
puis  avait  pénétré  dans  le  monde  païen  pour  affermir 
son   caractère    de   religion   universelle.   Il   avait   sub- 
jugué alors  l'empire  romain.  Mais,  dans  cette  œuvre 
d'assimilation,  il  courut  le  risque  de  se  séculariser,  et 
nous  en  trouvons  des  témoignages  dans  l'histoire  de 
l'Église  d'alors,  et   surtout  dans  la  marche   des  con- 
troverses ariennes.  Il   courut  aussi  le   même   danger 
pour  sa  doctrine,  en  s'incorporant  l'arianisme.  L'aria- 
nisme  voulait  se  constituer  comme  un  paganisme  nou- 
veau dans  le  christianisme ,  et  qui  différât  simplement 
de  l'ancien  en  ce  qu'il  mettrait  dans  tout  leur  jour  les 
éléments  monothéistes.  La  forme  sous  laquelle  ces  élé- 
ments étaient  résumés  s'éloignait  du  stoïcisme,  parce 
qu'en  général  le  stoïcisme  avait  insensiblement  perdu 
sa  force,  et  elle  reconnaissait  au  nouveau  platonisme 
une  souveraine  autorité. 

Dans  les  controverses  ariennes ,  trois  partis  étaient  en 
présence  :  l'arien,  l'orthodoxe ,  qui  était  représenté  parti- 


(i)  On  peut  suivre  le  point  de  vue  judaïque  dans  Marcellus 
d*Ancyre  et  son  disciple  Photin.  Néanmoins  il  serait  difficile  de  dé- 
cider s'ils  étaient  plus  près  du  sabellianisme  que  de  la  doctriue  pro- 
fessée par  Paul  de  Sàmosâte. 
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culicrement  par  Athanase,  et  le  parti  dont  la  pensée 
se  rattachait  immédiatement   à  celle  d'Origène  ,  sauf 
cette  réserve  que,   semblablement   au  parti  arien,   il 
était  entraîné  dans   la  discussion  à  des  assertions  peu 
conformes  à  Forigénisme.  Ce  troisième  parti  cherchait 
à  tenir  le  milieu   entre  les   ariens  et  les  atbanasiens; 
mais  il  était  incapable  de  prendre  cette  position,  car 
il  portait  en  lui  Thésitation  de  la  doctrine  d'Origène. 
Il  donna  bientôt  lieu  au  parti  semi-arien ,  et  la  naissance 
de  ce  parti  ne  contribua  pas  peu  à  prolonger  la  lutte  : 
ce  fut  d'abord  un  accroissement  de  force  pour  le  parti 
arien  pur,  mais  ensuite  ce  fut  Toccasion  de  la  chute  du 
parti  tout  entier,  car  les  semi-ariens  n'étaient  nullement 
disposés  à  concéder  les  points  fondamentaux  du  pur 
arianisme.  Il  ne  peut  pas  entrer  dans  notre  plan  de 
développer  les  vues  des   semi-ariens;   d'ailleurs  ils  ne 
firent  point  faire  de  véritables  progrès  à  la  doctrine.  Les 
points  essentiels  sur  lesquels  ils  insistèrent  pendant  les 
débats  n'ont   aucune    importance  philosophique.   On 
peut  résumer  ainsi  toute  leur  doctrine.    En  général, 
ils  s'opposaient  à  l'établissement  de  formules  univer- 
selles ,  par  la  raison  qu'elles  n'enfantaient  que  la  désunion 
dans  l'Église  :  ils  étaient  convaincus,  pour  leur  compte, 
que  les, formules  de  foi  adoptées  jusqu'alors  suffisaient 
à  la  détermination  de  la  doctrine;  et  ils  faisaient  aussi 
observer   particulièrement   qu'un   grand   nombre    des 
expressions  autour  desquelles  la  lutte  tournait,  étaient 
purement  figurées  et  équivoques  :  ce  qu'il  faut  recon- 
naitre  et  ce  dont  conviennent  les  partisans  mêmes  de  la 
doctrine  orthodoxe.  Mais  combien  les  semi-ariens  sui- 
virent peu  la  règle  de  prudence  qu'ils  recommandèrent! 
Eux-mêmes  se  laissèrent  décevoir  par  une  expression 
ambiguë,  et  crurent  la  situation  qu'ils  avaient  choisie 
plus  sûre  qu'elle  ne  l'était  en  effet;  car  ils  soutinrent 
II.  î 
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particulièrement  que  le  fils  de  Dieu,  conçu  comme 
intermédiaire  entre  le  créateur  et  les  créatures,  devait 
revêtir  une  essence  également  moyenne  entre  la  créa- 
ture et  Dieu  qui  les  avait  créées,  qu'il  devait  être  ana- 
logue, mais  non  semblable  à  Dieu.  Or,  quelle  doctrine 
imparfaite  que  celle  qui  admettait  un  tel  milieu  entre 
les  créatures  et  le  créateur!  On  dirait  que  l'opposition 
désignait  simplement  alors  une  différence  en  degré,  et 
qu'il  suffisait  d  avoir  reçu  une  révélation  ,  non  de  Dieu, 
mais  seulement  d'un  être  analogue  à  Dieu  :  les  semi- 
qriens  ne  semblent  pas  avoir  aperçu  cette  consé(|uence. 
En  ce  qui  touche  l'opposition  entre  le  créateur  et  la 
créature,  il  y  a  une  opinion  beaucoup  plus  claire  et 
plus  certaine ,  qui  se  découvre  dans  les  doctrines  des 
ariens;  désunis  sur  d'autres  points,  ils  sont  ici  en  plein 
accord.  Arius  lui-même,  prêtre  à  Alexandrie,  en  lutte 
contre  son  évêque  Alexandre  depuis  l'an  3i8,  semble 
déjà  avoir  jeté  sur  cette  question  une  assez  vive  lumière. 
Il  considérait  le  Verbe  ou  le  fds  de  Dieu  comme  une 
créature ,  qui ,  ainsi  que  toutes  les  créatures  en  général , 
dépendait  de  la  volonté  de  Dieu  le  Père,  mais  ne  pro- 
cédait pas  de  son  essence,  car  autrement  Dieu  le  Père 
eût  été  soumis  à  la  nécessité  (i).  Comme  toutes  les  créa- 
tures encore,  le  Verbe  eût  reçu  l'être,  il  fût  né  de 
rien  ;  mais,  en  tant  que  principe  de  la  création ,  en  tant 
que  médiateur  par  lequel  tout  devait  naître  ensuite, 
ainsi  que  Platon  concevait  les  dieux  engendrés,  le  Verbe 
est  considéré  par  Arius  comme  un  être  qui ,  créé  avant  le 
temps ,  est  la  source  de  tout  ce  qui  existe  dans  le  temps. 
Tel  est  donc  le  fondement  de  toute  la  doctrine  d'Arius  : 


(i)  S.  Athan.  c.  Arian,^  III,  62.  El  p/j  pouXrîaet  ytyovcv,  oùxouv 
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le  Verbe,  intermédiaire  entre  Dieu  et  la  nature  tempo- 
rairement finie,  est  nécessairement  créé,  car  Dieu  a  vu 
que  la  nature  ne   pouvait  pas  être  Touvra^je  de  ses 
mains  divines.  Ainsi  Arius  tient  pour  chose  impossible 
que   Dieu  ait  produit  le  monde  imparfait,   le  monde 
temporaire  dans  lequel  nous  vivons.  Doù  la  nécessité 
que  Dieu  ait  formé  d'abord  une  créature  parfaite  qui 
devînt  postérieurement   un   intermédiaire   entre   Dieu 
lui-même  et  les  autres  créatures  qu'elle  formerait  (i). 
Ici  éclate  manifestement  la  pensée  que  Dieu,  en  tant 
qu'être  incorporel,  ne  peut  être  conçu  ni  comme  divi- 
sible ni  comme  changeant  :  aussi  bien  les  ariens  repro- 
chaient à  leurs  adversaires  de  professer  une  doctrine 
incompatible  avec  l'essence  incorporelle  de  Dieu  (2). 
Pour  établir  l'indivisibilité  divine,  Arius  renversait  le 
point  de  vue  sous  lequel  le  fds  de  Dieu  était  considéré 
comme  appartenant  à  l'essence  du  Père,  objectant  que 
cela  n'était  concevable  qu'autant  que  le  Fils  renfermait 
en  lui  une  partie  de  Dieu.  Pour  soutenir  l'immutabilité 


(l)    Ib.,   II,   24.  $aT£    (îs   OfXWÇ  TTfpj  TOUTOU,    WÇ   OLOOL    BzXwv  0    3"£0Ç 

XYi'j  yvjriTYiv  XTtaaj  ^xtaiv^  ïntiSrt  scopa  fjir/  (^uvapc'vyjv  aùrvjv  ^traa-^tTv 
TT3Ç  Toù  Trarpoç  «xparou  (  adJ.  j^etpo;)  xac  t^î  ttoco  *  avToZ  (Jyjptoup- 
yta;,  irottî  xott  xri<^ti  irpwTwç  p.6voq  juiovov  £va  xat  xaltT  rovrov  v'iov  xat 
Aoyov,  £va  TOUTOU  iJ.t<70\)  yvjo^tvoxj  outwç  Xo«7rov  xat  Ta  Trocvra  Si 
aÙTou  yeve'aQat  (Juvy/Oyj'.  De  dec.  Nie.  syn.  8.  C'est  d'après  ce  pas- 
sage que  ;(£tp6;  a  été  suppléé.  Arius  semble  attribuer,  à  peu  près 
comme  Mélhodius,  le  xTtt^cjv  à  Dieu  Iç  Père  et  le  SfifAto^jpyzTv  au 
Fils.  S.  Alhan.  c.  Anan.^  II,  25.  AiaipoZatyocp  rà.  xT'VpocTa  xac  rrjv 
Sri^io\)pyi(X'j,  xa't  to  fxh  tou  irarpoç  tpyov,  rà  St  tou  uIoO  SiS6(xaiv 
tpya. 

(2)  Ap.  S.  Alhan.,  de  Sjnocl.^  16.  SOvGeto;  tçai  0  7raTr/p  xa'j 
otat'peToç  %a\  TpcTrroç  xat  aw^.a  xaT*  aÙToùç  xat  oaov  Ètt' auTOtç  to< 
axoXouôa  aco^aTt  Tra^j^cov  0  àawpaTo;  ^'coç. 
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divine,  il  refusait  d'attribuer  à  Dieu  la  production  des 
choses   temporaires.    Mais  il  semble    lui-même  avoir 
accordé  la  mutabilité  de  Dieu  le  Père,  lorsqu'il  emploie 
la  formule,  que  Dieu  n'a  pas  toujours  été  père,  quil 
Test  devenu  dans  la  suite,  de  même  que  le  Fils  n'a  pas 
toujours  été,  car  il  n'était  pas  avant  d'avoir  été  en- 
gendré. La  doctrine  d'Arius  sur  l'immutabilité  est  donc 
incomplète;  il  paraît  avoir  dissimulé  la  difficulté   en 
distinguant  entre  l'activité  dans  le  temps  et  l'activité 
avant  le  temps  ;  il  attribue  la  dernière  de  ces  activités  à 
Dieu  le  Père ,  qui,  suivant  lui,  a  créé  le  Fils;  mais  il  lui 
dénie  la  première,  par  la  raison  que  Dieu  ne  peut  pas 
mettre  la  main  à  la  formation  de  choses  temporaires. 
Ainsi,  parmi  les  principes  d'Arius,  le  plus  important 
est  que  Dieu  a  créé ,  car  il  a  créé  son  Fils ,  mais  il  ne 
put  créer  qu'un  être  parfait  et  nullement  les  choses  im- 
parfaites de  ce  monde;  pour  saisir  l'imparfait,  le  tempo- 
raire, Dieu  avait  besoin  d'un  organe  intermédiaire,  qu'il 
produisit  lui-même  dans  son  Fils.  De  même  chez  Platon, 
l'architecte  du  monde  se  prépare  des  instruments  ana- 
logues dans  les  dieux  créés.  Dieu  ne  peut  rien  former 
lui-même  de  ce  qui  est  exposé  à  la  mort. 

De  ce  point  de  vue  le  fils  de  Dieu  sort  donc  de  l'ordre 
des  créatures  ordinaires.  H  y  a  plus  :  il  doit  former  les 
autres  créatures,  les  créer,  et,  par  conséquent,  réunir 
en  lui  toutes  leurs  qualités ,  les  autres  créatïires  ne 
pouvant  être  regardées  que  comme  des  productions 
imparfaites  de  son  activité.  Conséquemment  le  fils  de 
Dieu  doit  être  d'une  perfection  telle,  qu'il  ne  soit  sou- 
mis à  aucun  changement  et  ne  puisse  chanceler  dans  sa 


(i)  Ap.  S.  Athan.  c.  Jrian.y  1,  5, 
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volonté  (i).  Mais  on  ne  tarde  pas  à  remarquer  qu'entre 
le  créateur  et  la  créature,  entre  le  divin  et  le  temporaire, 
il  est  posé  ic9un  milieu  qui  n'en^jendre  qu'ambiguïtés. 
Cela  est  facile  à  reconnaître  en  considérant  dans  quelles 
hésitations  tombe  Arius,  lorsquil  cherche  à  déterminer 
la  notion  du  Verbe  divin.  Il  le  regarde,  de  même  que 
toutes  les  créatures  raisonnables ,  comme  un  être  doué 
de  liberté,  capable  de  se  déterminer  pour  le  bien  et 
pour  le  mal ,  semblable  en  tout  au  diable ,  selon  l'ex- 
pression d'un  arien;  et  même  les  ariens  le  tiennent  pour 
changeant.  S'il  n'était  point  muable,  il  ne   serait  pas 
différent  du  bois  ou  de  la  pierre  (2).  C'est  ainsi  que  se 
trouve  exprimé  l'ancien  principe,  que  le  créé  subit  la 
loi  du  changement.  Mais  Dieu ,  pense  Arius ,  prévoyant 
que  son  Fils  serait  constamment  porté  au  bien ,  il  lui 
concéda  sa  magnificence,    et    par  là   celui   qui   était 
d'abord  indéterminé  devint  la  sagesse,  le  Verbe,  le  fils 
de  Dieu  (3).  Voilà  pourquoi  les  ariens  ont  pu  nommer 


(i)   Ap.  S.  Athan.,  de  Sfnod.,  i6.  0eov  ysvvricxavTa  ylov  fiovo- 
yi'jri  TTpo  ypôvoiv  aîwvtwv,  5c'  ou  xa:  Toùç  atwvaç  xa:  rà  \on\:cK  TrêTrot'yjxc. 

Y ff ocîcavTa  Se  l"î('w  3"eXrifA5tT{  ocTpeTTTOV  xa't  ôcvaXXotwTov,  xTicr/ma 

Tou  S'Eou  tAc(cv,  àXX'  oùj^  oyq  *èv  twv  XTta/JtarwVj  yétiVYjfxcx^  âXX'  oùj^ 
wç  €v  Tcov  yEvvr/jJiaTwv. 

(2)  S.  Athan,  c.  Arian.^  35. 

(3)  Ap.  S.  Athan.  c.  Arian.^  I,  5.  ETra  ^eXrîaaç  (se.  ô  ^eoç) 
T/uâ-  fSyî/jLJOupyÇj'/ai,  tot£  5yî  ireTCotyjxev  eva  Tjvà  xat  tôvô(jia(7£v  aûrov  Xo— 

yov  xa\  (70<f  tav  xat  uîov,  tva  v^paç  Si    aùrou  SriiJ.iovpyY,<7ri  xtX. T"^ 

uèv  (fvceif  W77refi  Travrcç,  outo  xat  aùro;  b  Xoyoç  tç\  rpCTCToç,  tw  oè 
t^io)  aùre^ouatto,  cwç  PoûXerat,  fxe'vct  xaXoç,  ote  jt^evrot  B^Aet?  ^uvocrat 
TpE7rea9at  xoli  aùro;,  waTTCp  xot't  VifxtTq^  rpcitrriç  cov  «puffcwç.  Ata  touto 
yôipi  Qrjoii  xat  Trpoytvworxto^v  ô  3"£0ç  e'jeoQat  xaXbv  aùrov,  TrpoXaoojv 
aura»  raurrjv  xr/v  (îôçav  (Î£(5wxev,  y;v  avGpwKoç  xa'c  ex  t^ç  àpcT^ç  tVj^e 
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le  Verbe  divin  tantôt   changeant,  tantôt  immuable, 
comme  on  le  remarque  très  souvent  dans  leurs  doctrines 
au  premier  coup  dœil.  Le  Verbe,  en  taJI  c[ue  créature, 
est  naturellement  changeant;  mais  il  est  immuable  par 
son  inébranlable  volonté  à  persister  dans  le  bien.  Il  est 
donc  clair  qu'ayant  reçu  de  Dieu  !a  perfection ,  la  créature 
immédiate  de  Dieu  ne  la  possédait  pas  originellement, 
mais  qu'elle  put  l'acquérir  par  sa  volonté  (i).  Ici,  malgré 
la  doctrine  d'Arius,  qui  s'est  effoixé  de  l'éviter,  éclate 
encore  une  contradiction  ;  car  Dieu ,  qui  est  la  perfec- 
tion, a  dû  créer  un  être  imparRût.  Arius,  ce  semble,  a 
été  surtout  déterminé  à  adopter  ces  principes  par  sa 
répugnance  à  attribuer  au  Dieu  suprême  la  création 
d'être  moraux  aussi  faibles  que  les  anges  et  les  hommes 
qui  sont  tombés  dans  le  maL 

Il  y  a  encore  un  autre  point  de  vue  sous  lequel  les 
difficultés  impliquées  dans  le  système  arien  apparaissent 
au  grand  jour  :  on  n'a  qu'à  examiner  la  manière  dont 
Arius  concevait  la  perfection  du  fils  de  Dieu.  Il  est  con- 
séquent avec  ses  principes,  lorsqu'il  pose  la  première 
créature  comme  entièrement  indéterminée;  car  cette 
créature,  en  récompense  de  sa  libre  persévérance  dans 
le  bien,  désire  le  bien  absolu.  C'est  en  cela  même  que 
consiste  la  différence  fondamentale  de  la  créature  et  du 
créateur ,  et  Arius  adopte  pleinement  ce  mode  de  con- 
ception, quand  il  considère  le  fils  de  Dieu,  ainsi  que 
toute  créature,  comme  un  être  qui  est  complètement 
étranger  à  l'essence   de  Dieu   et   infiniment  au  -  des- 
sous  de  la  magnificence   divine   (2).    Mais  le  fils  de 


(2)   Ib.^  <).  Kat»  TcavTwv  ^svwv  %ol\  âvopotwv  ovtwv  tou  S"ecu  xôct' 
oùatav,  ouTW  xat  o  Xôyoç  ôcAXoTptoç  pèv  xae  àvo|Liotoç  xarà  iravTot  TVÏç 

Toy  iraTpbç  oùfft'aç  xat  l^cory/Toç  ici. Avofxotoi  iTap.7rav  àXXriXwv 

xaùiç  T6  oùacatç  xat  âo^atç  cco^tv  crr    ocTretpcv. 
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Dieu,  maigre  cette  position  inférieure,  étant  néanmoins 
nommé  par  Arius  une  créature  parfaite,  et  même  un 
Dieu  parfait  (i),  il  faut  expliquer  ces  expressions  con^ 
tradictoires  de  la  même  manière  que  nous  avons  expli- 
qué déjà  les  contradictions  relatives  à  la  mutabilité  et  à 
Timmutabilité  du  Verbe  divin.  Pour  rester  dans  le  sens 
d'Arius ,  la  divinité  du  Fils  consiste  en  ce  qu'il  persévère 
constamment  dans  le  bien,  et  départit  à  toute  créature 
le  bien  qu  elle  n'atteindrait  pas  souvent  sans  lui  ;  quoi- 
que cène  soit  toujours  qu'une  parfaite  créature,  il  est 
aussi  parfait  qu'une  créature  peut  l'être.  Mais  la  perfec- 
tion infinie  de  Dieu  surpasse  de  beaucoup  cette  perfec- 
tion du  Fils  ;  car,  au  point  de  vue  d'Arius ,  toute  créature 
n'est  pas  seulement  dépendante  de  Dieu,  elle  est  encore 
restreinte  dans  des  limites  déterminées,  spéciales.  C'est 
un  résultat  qu'Arius  atteignait  principalement  du  point 
de  vue  théorique.  Il  soutenait  qu'une  certaine  mesure 
de  connaissance  était  départie  à  chaque  créature,  même 
au  fils  de  Dieu,  et  il  en  concluait  que  le  fils  de  Dieu  était 
aussi  incapable  que  toute  autre  créature  de  connaître  la 
plénitude  infinie  de  la  divinité  (2).  De  plus,  Arius  pré- 
tendait que  le  fils  de  Dieu  ne  se  connaissait  pas  dans  son 
essence  propre;  ce  qui  paraît  être  une  conséquence  de 
la  proposition  rapportée  précédemment,  et  à  laquelle  il 
la  rattacha  lui-même  (3).  Ceci,   nous  l'avouons,   nous 


(i)  Ap.  S.  Epiph.,  Hœr.y  69,  6.  IlXripyjç  ^eoç.  Ap,  S.  Alhan., 
de  Synod. ,  16. 

(2)  Ap.  S.  Athan.  c.  Arian.,  I,  6.  dç  apa  x-A  tw  uJw  h  Trarvjp 
ôtoparoç  ÙTcapj^ej  xaf  oure  ôpôcv  out6  ytvcoaxctv  reXetwç  xaj  àxptÇcoç  (îu" 
vaTOJ  h  Xôyoç  tov  êauTou  Tuarepa.  AÀXà  %ol\  o  ytvwaxct  xa'e  o  jSXeTret, 
àvaXô-yw;  toT;  \6io:q  fxtrpoa;  oioe  xa\  ^Xénei^  toantp  xat  Yjixuç  ytvaxrxo- 
u£v  xarà  tïjv  iSla-j  âûvaptv. 

(3)  L.  c.  Kac  yàp  xat  b  y«ôç,  yyjaiv,  où  fiiévov  tov  Trarepa  dtxptÇwç 
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inspire  une  certaine  considération  pour  la  sagacité  logi- 
que d'Arius ,  car  il  conçut  que  la  connaissance  de  la 
créature  en  ce  qui  touche  son  essence  ne  peut  être  dé- 
duite que  de  la  connaissance  de  son  principe  ou  du 
créateur. 

Bien  que  ce  point  de  doctrine  ait  été  adopté  par  les 
ariens  de  différentes  manières,  il  nous  paraît  résumer 
le  plus  clairement  la  tendance  des  pensées  d'Anus  lui- 
même.  La  théorie  de  la  subordination  du  Fils  au  Père, 
professée  généralement  par  les  ariens,  présente  sans 
contredit  un  sens  qui  s'écarte  du  point  de  vue  précé- 
dent :  nous  le  verrons  encore  mieux  plus  tard  dans  la 
doctrine  d'Aëtius  et  d'Eunomius;  quanta  celle  d'Arius, 
déniant  au  fils  de  Dieu  la  connaissance  parfaite  de  lui- 
même  et  de  son  principe,  elle  dut  rejeter  également  la 
révélation  parfaite  par  le  fds  de  Dieu.  Et  cette  négation 
s'accorde  complètement  avec  tout  ce  qu'Arius  a  soutenu 
sur  l'imperfection,  sur  la  limitation  des  créatures,  sur 
leur  inégalité  et  sur  leur  différence  avec  le  créateur.  Ce 
sont  ces  mêmes  propositions ,  dont  nous  avons  trouvé 
les  conséquences  révolutionnaires  dans  la  cosmologie 
d'Origène ,  qui  tendent  à  prouver  qu'il  est  de  l'essence 
de  la  créature  d'être  imparfaite ,  toute  parfaite  qu'elle 
puisse  être  comme  créature,   et  que  sa  ressemblance 
avec  Dieu  esf  nulle  ,  qu'au  contraire  sa  dissimilitude 
avec  lui  est  infinie.  Ces  principes  paraissent  avoir  régné 
dans  la  doctrine  d'Arius  sans  avoir  trouvé  de  salutaire 
contre-poids.  Par  conséquent ,  la  révélation  de  Dieu, 
faite  soit  par  la  prédication  de  l'Évangile,  soit  par  la 
création  du  monde,   n'est  toujours  qu'une  révélation 


où  ytvw<7xit,  XetTTCt  yàp  aÛTw  lîç  xo  xaToXaêtêv  *  ôXXà  xa<  auToç  ô  uToç 
T15V  cauTOÛ  ouacav  oûx  ot^c 
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imparfaite;  le  véritable  Dieu  est  caché;  ce  n'est  qu un 
Dieu  subordonné,  intérieur,  qui,  dans  l'un  et  l'autre 
mode  de  révélation,  est  actifet  se  manifeste.  Ce  Dieu  for- 
mateur du  monde,  tel  que  le  conçoit  Arius,  ne  diffère,  en 
essence  et  dans  le  vrai ,  du  divin  architecte  des  gnosti([ues 
qu'en  ce  qu'il  ne  précède  pas  seulement  d'une  période 
l'existence  du  monde ,  mais  qu'il  ne  cesse  encore  d'agir 
tant  que  le  monde  subsiste.  L'un  et  l'autre  sont  identiques 
en  ce  qu'ils  ne  peuvent  produire  que  l'imparfait.  Mais 
le  Dieu  d'Arius  a  encore  une  plus  grande  analogie  avec 
le  Dieu  des  païens,  qui,  après  s'être  élevés  à  la  pensée 
d'un  Dieu  suprême ,  n'ont  pas  pu  se  convaincre  que  cet 
Etre  pur  et  parfait  pût  s'abaisser  à  créer  lui-même  cet 
ensemble  de  choses  sensibles  qui  leur  semblait  si  impar- 
fait, à  le  pénétrer  de  sa  force,  à  manifester  en  lui  sa 
magnificence.  Les  païens  ont  donc  admis  que  le  Dieu 
suprême  avait  recours  pour  la  formation  du  monde  à 
des  êtres  imparfaits ,  inférieurs  ,  que  nous  devions  hono- 
rer comme  dieux,  parce  que  tout  notre  être  dépendait 
d'eux  ;  mais  Arius,  se  séparant  des  païens ,  qui  admettent 
une  multitude  d'êtres  intermédiaires ,  ne  consacre  qu'un 
Dieu  formateur  du  monde.  On  jugerait  donc  sans  jus- 
tesse la  doctrine  d'Arius,  si  on  la  plaçait  au  nombre  de 
ces  représentations  qu'enfantèrent  les  vues  païennes  sur 
le  rapport  du  monde  avec  Dieu  (i),  lorsque  le  mono- 
théisme eut  pénétré  de  plus  en  plus  le  polythéisme  et 
l'eut  conduit  finalement  à  conclure  de  l'unité  du  monde 
à  l'unité  d'un  principe  formateur,  mais  limité.  Si  nous 
embrassions  d'un  coup  d'œil  toute  la  doctrine  des  ariens, 


(  i)  S.  Athan.  c.  Jrian.,  III ,  i6.  A«à  ré  ouv   ol  Âptiavoi 

où  <7v>vapt9pouc7iv  êauToùj  pîrà  twv  EXXr/vwv  ;  xat  yàp  xàuTjoi,  wantp 
xoît  ouTot,  rrj'  xTtffct  Aarpcuouaj  Trapa  tov  xreaavra  rà  Travra  3cov. 


26  LIVRE    CINQUIÈME. 

en  supposant,  d'ailleurs ,  qu'ils  fussent  demeurés  fidèles 
à  leurs  principes  dans  toutes  leurs  déductions,  c'est  sur- 
tout relativement  à  la  fin  des  choses  que  leur  séparation 
de  la  doctrine  de  l'Église  éclaterait.  Mais  les  contro- 
verses ne  paraissent  s'être  engagées  alors  sur  ce  point 
que  faiblement  :  Fusage  était  d'embrasser  des  problèmes 
spéciaux. 

Aussi  la  doctrine  qui  déploya  incontestablement  la 
plus  grande  force  scientifique  à  cette  époque,  la  doctrine 
d'Atbanase,  ne  fut  elle-même  pas  essentiellement  diffé- 
rente des  autres  doctrines  contre  lesquelles  elle  combattit. 
Il  manqua  à  son  auteur  l'étendue  de  regard  nécessaire 
pour  embrasser  la  science ,  au  moins  dans  la  sphère  où 
nous  Tavons  trouvée  circonscrite  par  Origène.  Cela  est 
remarquable,  car  nous  ne  pouvons  guère  admettre  qu  A- 
thanase  eut  tardé  à  pousser  sa  doctrine  dans  ses  consé- 
quences les  plus  éloignées,  s'il  les  eût  aperçues.  Assuré- 
ment il  connaissait  la  puissance  de  la  déduction  scienti- 
fique, et  il  n'était  pas  d'un  esprit  timoré.  Au  contraire,  il 
fut  du  nombre  de  ces  caractères  vigoureux,  tels  que  les 
réclament  les  époques  décisives.  Constamment,  pendant 
toute  sa  vie  si  remplie  de  vicissitudes ,  il  se  montra  prêt 
à  endurer  les  dernières  souffrances  pour  sa  conviciion; 
il  y  demeura  inébranlable;  il  s'efforça  de  la  défendre 
contre  toutes  les  atta(|ues ,  d'entraîner  sur  ses  pas  les 
esprits  oscillants;  et,  persuadé  de  la  haute  importance 
de  sa  mission,  animé  en  même  temps  d'une  sage  condes- 
cendance, il  était,  à  ce  double  titre,  éminemment  pro- 
pre à  marcher  à  la  tête  de  son  parti,  et  à  se  soutenir 
dans  cette  difficile  position.  La  grandeur  de  son  carac- 
tère est  hors  de  doute,  et  il  n'est  pas  moins  certain  que 
sa  doctrine,  formée  dans  l'école  d'Alexandrie ,  dévelop- 
pée à  l'ombre  vénérée  d'Origène,  s'est  arrêtée  cependant 
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à  (les  problèmes  spéciaux  (i),  et  n'a  point  parcouru  toute 
la  série  des  recherches  scientifiques  qu'Origène  avait 
marquée.  On  en  acquiert  la  certitude  en  lisant  les  pre- 
miers écrits  d'Athanase,  qui,  fort  éloignés  de  la  polé- 
mique du  temps,  sont,  entre  tous  ses  ouvrages,  les  plus 
remarquablement  empreints  du  pur  caractère  scientifi- 
que et  renfeiment  des  Vues  générales  sur  la  science  :  je 
veux  parler  des  écrits  contre  les  Grecs  ,  et  sur  la  mani- 
festation sensible  du  Verbe  de  Dieu,  écrits  destinés  par 
le  fond  à  composer  un  tout. 

Au, début  de  l'écrit  contre  les  Grecs,  on  trouve  des 
propositions  qui  pourraient  empêcher  de  lire  au-delà. 
Aihanase  dit  :  La  connaissance  de  la  piété  et  de  la  vérité 
en  toutes  choses  réclame  moins  renseignement  des 
hommes  que  Tévidence  en  soi;  les  œuvres  de  Dieu  ap- 
prennent la  piété  et  la  vérité  ,  et  la  doctrine  du  Christ 
est  plus  claire  que  la  lumière  du  soleil.  Il  renvoie  aux 
Écritures,  et  néanmoins  il  ajoute  que  les  païens  ne  sau- 
raient soutenir  le  reproche  qu'ils  adressent  au  christia- 
nisme, d'être  sans  fondements  rationnels  (2).  D'où  il  ré- 
sulte à  peu  près  ceci  :  que  l'on  peut  se  passer  des  recher- 
ches scientifiques,  et  que  l'on  est  contraint,  uniquement 
à  cause  de  la  faiblesse  des  païens  à  réclamer  des  principes 
partout,  de  s'élever  au-dessus  des  représentations  vul- 
gaires, et  au-dessus  de  l'Écriture  sainte.  Évidemment  la 
pensée  scientifique  d'Athanase  tend  ici  à  se  résumer  aussi 
simplement  que  possible.  Mais  si  nous  lisons  un  peu  plus 
loin,  nous  nous  assurerons  que,  tout  en  regardant  les 
principesde  la  foi  comme  affaire  de  pure  intuition,  Atha- 
nase  ne  tient  cependant  pour  nullement  facile  de  pénétrer 


(t)  De  cher.  Nie»  syn.  27;  adSerap,^  IV,  9  sqq. 
(a)   Orat,  c.  Gent,,  i. 
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dans  les  profondeurs  de  la  connaissance ,  où  résident  les 
principes.  L'objet  de  son  investigation  est  Dieu,  ainsi 
que  le  rapport  de  Dieu  avec  le  monde  ,  et  il  se  dissimule 
aussi  peu  que  les  derniers  Alexandrins  Tinaccessible  hau- 
teur de  ces  recherches.  La  connaissance  de  Dieu  est  par- 
delà  toute  pensée  humaine;  cette  connaissance  renferme 
en  elle  Tinexplicable  union  du  repos  éternel  et  de  la  force 
motrice  qui  embrasse  tout  (i).  En  soi,  Dieu  est  inson- 
dable, et  nous  ne  pouvons  pas  le  connaître  dans  ce  monde  : 
aussi  Athanase  prévient-il  souvent  contre  la  subtilité  des 
recherches  sur  les  mystères  divins.  Portés  sur  les  ailes  de 
leur  pensée ,  les  hommes  voudraient  s'élever  au-dessus 
de  la  pensée  humaine.  Par  leurs  méditations  de  plus  en 
plus  profondes  sur  la  divinité  du  Fils ,  ils  arriveront  sim- 
plement à  mieux  comprendre  combien  ils  sont  éloignés 
de  la  connaissance  du  Verbe.  On  peut  bien  dire  ce  que 
Dieu  n  est  pas ,  mais  ce  qu'il  est  reste  caché  (2)  ;  en 
d'autres  termes,  la  science  suffit  bien  à  dissiper  les 
erreurs  commises  sur  Dieu ,  mais  elle  est  impuissante  à 
enseigner  sur  lui  la  vérité.  Évidemment  ces  réflexions 
doivent  être  considérées  comme  des  assertions  du  scep- 
ticisme. Pour  soutenir  l'incapacité  de  la  science  à  con- 
naître Dieu ,  Adianase  s'appuie  donc  sur  la  foi,  qui,  dans 
ses  traits  essentiels ,  lui  semble  si  simple  qu'elle  n'a  pas 
besoin  de  beaucoup  de  preuves.  Les  preuves  ne  sont 
qu'un  enchaînement  artificiel  de  pensées,  tandis  que  la 
foi  est  la  certitude  immédiate  touchant  le  divin   que 
nous  portons  en  nous  (3). 


(i)   C.  Ge/!t.,  2  ;  42. 

(2)  Ib.,  35;  c.  Jpoll.f  I,  1.3;  ep.  ad  Monach,,\  sq.  Voy. 
d'autres  passages  analogues  dans  Mœhler,  Athanase-le-Grand ^ 
I ,  i32  sqq. 

(3)  C,  Gent.,  3o. 
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Athanase  croyait  pouvoir  sans  grande  peine  fonder 
scientifiquement  la  foi  chrétienne  :  il  faut  faire  ici  la  part 
de  l'époque,  des  événements.  En  répondant  aux  païens, 
Athanase  avait  moins  la  conscience  de  la  supériorité  du 
monothéisme  sur  le  polythéisme  pur  que  de  la  religion 
triomphante  sur  les  superstitions  vaincues. C'estun  décret 
de  Dieu  qu  il  constate  dans  le  succès  du  christianisme. 
La  divinité  du  Christ  et  la  sublimité  divine  de  sa  doctrine 
sont  démontrées  par  sa  puissance,  non  seulement  par 
la  puissance  qu'il  exerça  ,  durant  son  séjour  parmi 
les  hommes ,  au  moyen  de  ses  bienfaits ,  ni  même  par 
les  miracles  qui  s'accomplissent  encore  aujourd'hui  en 
son  nom,  mais  surtout  par  le  changement  universel 
qu'il  opéra  dans  les  pensées  religieuses  au  moment  de 
son  apparition  sur  la  terre.  Depuis  cette  époque  on  vit 
de  plus  en  plus  le  culte  des  dieux  décliner,  les  oracles 
se  taire,  la  magie  tomber  dans  le  mépris;  la  sagesse 
grecque  commença  dès  lors  à  chanceler,  et  tout  ce  qui 
était  opposé  à  la  foi  chrétienne  dut  rentrer  dans  le 
néant.  Les  Barbares  eux-mêmes,  dont  les  mœurs  sau- 
vages sont  innées,  inclinèrent,  dès  qu'ils  connurent  le 
christianisme ,  à  la  paix  et  à  la  concorde.  Sur  toute  la 
terre  habitée,  la  nouvelle  doctrine  se  répandit,  et  prouva 
sa  force  en  subjuguant  le  monde.  Voilà  Jivec  quelles 
armes  le  Christ  s'est  révélé  comme  Dieu.  De  même  que 
Taveugle-né  ,  qui  ne  voit  pas  le  soleil,  en  devine  cepen- 
dant l'existence  à  ses  chauds  rayons ,  de  même ,  en 
voyant  les  œuvres  du  Christ ,  nous  devons  croire  à  sa 
souveraine  autorité  (i). 

Athanase  oppose  à  l'athéisme  et  au  polythéisme  une 
argumentation  tout  aussi  simple.  L'existence  de  Dieu 


(i)  De  Incarn,  Verbi  Dei,  Sa  ;  4^»  ^^  ;1^4  >  ^^» 
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prouve  l'existence  de  la  création  ;  et  Texistence  d'un  seul 
Dieu  se  découvre  dans  Tunité  du  monde,  dans  Tharmonie 
de  toutes  les  créatures  entre  elles.  La  création  est  sem- 
blable à  un  écrit  qui  révèle  hautement  son  auteur,  son 
créateur,  est  semblable  à  un  ouvrage  qui  annonce  son 
invisible  architecte  (i).  Les  épicuriens,  qui  nient  la 
providence  de  Dieu ,  et  affirment  que  tout  est  produit 
par  le  hasard,  combattent  contre  la  réalité  évidente  des 
faits,  puisque  le  hasard  n'a  pas  pu  enfanter  Tordre  ré- 
gulier des  choses  qui  éclate  dans  le  monde.  La  plénitude 
de  la  création  réclame  même  un  auteur  parfait,  et,  par 
conséquent,  Ton  doit  rejeter  le  dualisme  d'un  Platon,  qui 
conçoit  Dieu,  non  comme  créateur,  mais  comme  metteur 
en  œuvre  du  monde ,  comme  architecte  dépendant  de 
la  matière  (2).  Ces  propositions,  qui  affirment  la  perfec- 
tion  et  l'harmonie  du   monde  ,  sont  aussitôt  suivies 
d'autres  qui  fixent  l'attention  sur  l'imperfection  et  la 
discordance  de  l'univers,  afin  de  ne  pas  nous  exposer  à 
tenir  le  monde  même  pour  Dieu.  Le  monde ,  divisé  en 
plusieurs  parties  qui  ont  besoin  réciproquement  l'une 
de  l'autre  ,  ne  peut  pas  être  considéré  à  l'égal  de  Dieu, 
qui  est  parfait,  car  autrement  Dieu  serait  partagé  en 
éléments  imparfaits ,  et,  démembré  ainsi  dans  les  diver- 
sités les  plus  multiples,  il  ne  serait  plus  égal  à  lui- 
même.  Le  liionde  est  un  corps ,  mais  Dieu  est  incorpo- 
rel; le  monde,  consistant  dans  la  multiplicité  de  ses 
parties,  doit  être  rompu  en  une  multitude  d'objets  qui 
soient  en  lutte  les  uns  avec  les  autres  ;  or  un  tel  être , 


(i)  C  Gcnt.y  34;  35;  09.  T-ix^pta^a.  yàp  àG<foîkîq  tou  £va  tov 
<rrotv}Tyiv  tivai  totj  Travroç  içt  touto  to  [xr]  ttoXXoijç,  àXk  eva  etvat  tov 
x6o|j,ov. Aôyou  ovros"  ywatxou  to   ev  xa;  tsXecûv  twv  âja^opwv 

XpEÎTTOV  ££Va«. 

(2)  De  Jncarn,  Ferbi ,  gi. 
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en  contradiction  avec  lui-même ,  à  qui  il  manque  Thar- 
monie  sensible ,  ne  peut  pas  être  pris  pour  Dieu  (  i  ). 

Toutefois ,  Atlianase  ne  s'en  repose  pas  sur  ces  argu- 
ments, il  les  tient  plutôt  pour  des  preuves  auxiliaires, 
qui  peuvent  nous  être  utiles  lorsque  notre  âme  n'aper- 
çoit plus  Dieu  en  elle-même ,  lorsque  la  raison  est 
troublée  par  le  monde  extérieur  (2);  suivant  lui,  la 
véritable  preuve  de  l'existence  de  Dieu  ,  et  la  véritable 
connaissance  de  Dieu  résident  dans  la  raison.  Si  donc 
Athanase  soutient  que  Dieu  est  au-dessus  de  toute  con- 
naissance humaine,  cela  ne  l'empêche  pas  d'affirmer 
qu'il  y  a  dans  l'homme,  par  la  grâce  spéciale  de  Dieu, 
une  faculté  ,  la  raison ,  qui  nous  élève  au-dessus  des 
observations  sensibles  et  de  toutes  les  représentations 
corporelles  ,  et  qui  peut  apercevoir  dans  la  copie  et 
l'image  de  Dieu  la  divine  Providence  (3).  L'accession 
à  l'impureté ,  aux  appétits  sensuels  ,  nous  empêche 
seule  d'être  en  commerce  avec  Dieu,  et  de  le  connaître. 
Remarquons  qu'Athanase  se  rapproche  de  très  près  des 
doctrines  néoplatoniciennes ,  quoiqu'il  attaque  Platon , 
ainsi  que  nous  l'avons  vu.  Déjà  à  cette  époque,  et  nous 
pouvons  nous  rappeler  même  Arius,  le  platonisme  pur 
se  répandait  parmi  les  docteurs  de  l'Église,  le  platonisme 
pur  dans  le  sens  de  ce  temps ,  sans  mélange  si  ce  n'est 
d'un  peu  de  stoïcisme,  lequel,  ainsi  que^ous  l'avons 
montré,  a  exercé  une  influence  très  significative  sur  la 


(i)    C.  Gcnt.j  27  sqq. 

(2)  Ib.y  34  fin.  —  El  pr]  otÙTapxyjç  eçiv  yj  Trapà  tÎ)ç  xj^uj^vîç  Si^xa- 
xaAtaocà  roc.  cTrtGoXoOvTa  TauTyj;  eiJwQev  tov  vouv  xat  uvj  ôpav  aùrr/V  to 
xpeTrTov.  De  Incarn.   Vetli  ^  12. 

(3)  C.  Gcnt.,  2.  YTTSpcîvw  pèv  twv  a!j9r/Ttov  xa\  Tzacariq  cwpaTtxvjç 
yavTafftaç  ycvopievoç,  Tcpoç  Se  ta  èv  oùpavoîç  BiTa,  xai  voyjrà  t^  Suvâ^tt 
Tou  vou  ffuvaTTTopevoç. 
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doctrine  des  Alexandrins.  Nous  pouvons  donc  admettre, 
quoique  nous  ne  possédions  à  cet  égard  aucun  témoignage 
décisif,  que  la  restauration  de  la  doctrine  platonicienne 
par  Plotin  a  obtenu  ici  une  certaine  prépondérance. 

Pour   développer    sa   preuve  rationnelle  de    Dieu, 
Athanase  cherche  d'abord  à  démontrer  que  nous  som- 
mes des  êtres  raisonnables.  Et  dans  cette  démonstra- 
tion, il  s'appuie  sur  la  différence  de  l'homme  et  de 
l'animal  sans  raison,  différence  qui  consiste  en  ce  que 
Tanimal  s'abandonne  à  ses  instincts  naturels,  tandis  que 
l'homme  peut  réfléchir.  Cela  prouve  que  la  raison  est 
autre  chose  que  la  sensibilité;  car  la  raison  juge,  ap- 
précie cette  dernière ,  et  la  dirige  vers  ce  qui  doit  être 
vu,  entendu,  et,  en  général,  observé.  La  raison  se  montre 
donc,  en  quelque  sorte,  Tordonnatrice  de  Tharmonie; 
elle  sait  se  servir  des  différents  sens,   et  former  un 
accord ,  comme  fait  un  musicien  avec  les  cordes  de  la 
lyre.  Cette  puissance  de  l'âme  raisonnable  est  bien  dif- 
férente des  phénomènes  corporels,  car  elle  a  des  mou- 
vements, un  exercice,  un  jeu  tout  autre  que  la  sensibi- 
lité :  elle  réfléchit  au  passé,  elle  pressent  l'avenir,  et 
elle  embrasse  du  regard  les  objets  les  plus  lointains. 
Mais  la  raison  se  révèle  plus  manifestement  encore  dans 
la  pensée  et  dans  l'aspiration  à  l'immortalité,  à  l'éter- 
nité; pensée  et  aspiration  qui  nous  apprennent  à  mé- 
priser l'instabilité  du  phénoménal ,  et  nous  exhortent  à 
souffrir  la  mort  pour  la  vertu.  Ainsi  la  raison  apparaît 
comme  bien  en  dehors  et  bien  au-dessus  de  la  limite  de 
la  vie  corporelle;  elle  est  en  nous  la  puissance  souve- 
raine qui  nous  enseigne  à  distinguer  le  bien  et  le  mal , 
et  qui  nous  ordonne  de  suivre  la  loi  du  bien  (i).  C'est 


(i)  Ib.y^i  sq. 
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donc,  suivant  le  vœu  (VAthanase,  vers  la  raison  que 
nous  devons  tourner  nos  regards;  nous  devons  purifier 
notre  âme  de  la  sou. Hure  du  péché,  des  désirs,  et  en 
général  de  tout  ce  qui  lui  est  étranger,  afin  qu'elle  soit 
telle  qu'elle  était  originellement,  afin  que  nous  aperce- 
vions en  elle  la  raison  de  Dieu,  le  Verbe  de  Dieu  par 
qui  elle  est,  afin  que  par  le  Verbe  nous  connaissions  aussi 
Dieu  le  Père.  C'est  pourquoi  Athanase  considère  l'a- 
théisme et  l'idolâtrie  comme  la  méconnaissance  de  rame 
par  elle-même.  L'homme  s'est  détourné  de  lui-même,  il 
s  est  rapproché  du  corporel,  qui  est  au-dessous  de  lui  ; 
mais  il  lui  faut  revenir,  rentrer  en  lui-même,  pour 
connaître  son  rapport  avec  le  divin,  et  pour  apercevoir 
en  lui  la  copie  de  Dieu  (i).  Telle  est  la  preuve  de 
l'existence,  de  la  vérité  de  l'Etre  suprême.  Nous  n  avons 
pas  besoin  d'autre  chose  pour  connaître  Dieu  que  de 
nous-mêmes.  Le  chemin  qui  conduit  à  Dieu,  à  la  vérité, 
r/est  pas  éloigné  de  nous,  car  nous  avons  en  nous  la 
foi  et  le  royaume  de  Dieu.  Une  négation  de  Dieu  de  notre 
part  écjuivaut  donc,  pour  saint  Athanase,  à  la  négation 
de  notre  âme  et  de  notre  propre  raison  (a).  C'est  tout-à-fait 


(1)  7^.,  2«  (.)t£  yàp  O'j  (70vofit).êT To7ç  cûpiacfj  o  voûç  h  TcuV  àv— 
9pwiTwv,  ovoi  rt  Trjç  èx  toÛtcov  CTrtGy^t'aç  fxt(ity{xv>ov  l'çwOev  i^^t^  o-X)/ 
oXoç  içtv  avw,  ÉauTw  auvcov,  wç  ytyovev  cq  àpyviq^  rôrt  ^yj  rcc  ataGyjrà 
xa\  TTotvTa  Ta  ckvGpwTrtva  ^to-.Çocç  ocvw  fjtTa.fjcioi;  ytvcTat  xaît  tcv  Xoyov 
t'5à)v  ôca  Èv  aÙT'T)  xat  tov  tou  Xôyou  Trarepa  xtX-  Z/'.  ,  o,  E  çw  (5è  cauri^ç 
ytvofxEvrj  (se.  ri  i\>v)(Yi)  rà  oùx  ovra  Xoyl^tzai  xa\  àvaTuirourae.  7^., 
34. 

(2)  Ih.y  3o.  H  (5s  TV7Ç  àXyjGecaç  oiîbç  irpoç  tov  ovtwç  ovtc.  ^eoi;  s^c: 
TOV  cxoTTov,  TTobç  5c  TYiv  TauTrj^  yvw<7(v  xat  àxotC^  xaTotXr/\|/«v  oùx  «XXmv 

£Ç{v  r/p.Tv  J^pci'a,  àXX  ryjiAwv  aÙTwv. ÀXX   ev  r/uTv  eçi xa':  c^' 

Tt;  av  spoJTO,  t;';  àv  tii^  aur>î,  yv}a<  ^ïj  tyiv  cxaçcu  ^j'uj^r/v  tt-,<a£  xa'{  rbv 
jv  avrv)  voûv. 

II.  S 
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la  manière  dont  les  docteurs  de  l'Église  s'approprièrent 
plus  tard  la  pensée  du  néoplatonisme,  manière  que 
nous  rencontrerons  souvent  encore  sous  différentes 
formes. 

C'est,  toutefois,  dans  Athanase  que  le  platonisme 
renouvelé  se  présente  sous  la  forme  la  plus  simple  ;  car 
ce  Père  de  TÉglise  marche  pleinement  dans  la  voie  théo- 
logique, et,  lorsqu'il  parcourt  le  domaine  du  sensible, 
il  n'arrive  pas  encore  à  des  conceptions  claires.  Sui- 
vant lui,  la  connaissance  de  Dieu  renferme  toute  la 
vérité  de  la  pensée  et  de  Tétre.  Sans  cette  connaissance 
tout  serait  frappé  de  stérilité,  sans  elle  il  n'y  aurait  pas 
de  raison  (i).  L'éloignement  de  Dieu  est  donc  en  même 
temps  pour  Athanase  l'éloignement  de  nous-mêmes  et 
notre  rapprochement  du  néant;  l'âme ,  quoique  se  pen- 
sant elle-même ,  ne  pense  cependant  que  le  non-être , 
elle  est  un  pur  rien  :  car  elle  est  alors  le  mal,  et  le 
mal  n'est  que  le  non-être  (2).  Athanase  ne  peut  opposer 
aucune  résistance  au  dualisme;  il  conçoit  seulement  le 
mal  de  façon  à  l'anéantir  (3).  En  effet,  à  son  sens,  le 
Dieu  bon  n'ayant  rien  pu  effectuer  que  le  bien ,  le  mal 
ne  peut  être  considéré  (|ue  comme  la  conséquence  de  ce 
que  l'âme,  qui  est  dotée  de  la  liberté,  s'est  éloignée  de 
Dieu,  par  conséquent  du  bien,  a  été  ravie  au  véritable 
être,  et  commence  à  penser  le  non-être,  enfantant  en 
elle-même  de  vaines  représentations  ,  dans  lesquelles 


(i)  De  Jncarn.  Verhi^  11.  Are  5r/  àyaQôç  c^v  (se.  ô  5eoç)  eux 
àfpYîxsv  aÙToùç  (se.  ToùçotvQpwTrouç)  èprjfxOTjç  Trjç  saurou  yvcoaewç,  tva 
ur/  àvôvvîTov  t'X<jioi  xac  to  tTvat.  lïota  yocp  ovrjatç  roTq  TreTTotyjjJtEVotç  fivj 
ytvwffxouat  rbv  éaurwv  Trotv^xvîv  ;  rj  ttwç  ocv  luv  Xoytxoé  juir)  ytvwcrxovreç 
Tov  Toû  irarpoç  Aoyov , 

(2)  C,  Gent.^  3;  4>  8  j  û?e  Incarn,  Verbi,  3  ;  4* 

(3)  C.  Cent.,  6. 
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elle  croit  opérer  quelque  chose  sans  rien  accomplir  en 
réalité  (i). 

ISi  Ton  réfléchit  attentivement  au  sens  de  cette  doc- 
trine, on  remarquera  bientôt  qu'elle  trahit  une  vue 
insuffisante  et  superficielle  du  rapport  de  Dieu  avec  le 
monde.  Cette  faiblesse  se  dénonce  principalement  en  ce 
qu'Athanase  regarde  comme  presque  absolument  con- 
fondus dans' le  monde  le  bien  et  le  mal,  le  parfait  et 
l'imparfait.  Il  lui  paraît  singulier  que  tantôt  Tun ,  tantôt 
l'autre  se  rencontre  dans  l'univers.  La  création  de  ce 
monde  sensible,  nécessaireraent  imparfait  de  sa  nature 
et  étranger  à  la  vérité  divine,  lui  semble  de  la  part  de 
Dieu  une  œuvre  presque  arbitraire  et  inconsidérée.  Il 
incline  à  l'opinion  que  Dieu  eût  pu  créer  plusieurs  autres 
mondes ,  mais  qu'il  n'en  réalisa  qu'un  seul  afin  que  nous 
apercevions  l'unité  du  créateur  (2).  Par  là  Athanase  re- 
connaît qu'un  principe  détermina  la  création  du  monde 
sensible;  mais  il  fonde  cette  thèse  sur  la  faiblesse  de 
l'âme  raisonnable,  qui,  obscurcie,  aveuglée  par  le 
monde  extérieur,  n'aurait  pas  été  capable  de  connaître 
Dieu  en  elle-même.  Prévoyant  cette  faiblesse.  Dieu  a 
effectué  le  monde  sensible,  afin  d'être  reconnu  dans 
son  ouvrage  (3).  Ce  point  de  vue  rappelle  la  doctrine 
d'Origène,  où  la  création  sensible  est  coniidérée  comme 


(1)  Ib.j  7.  OrJre  oWa  rtç  eç^v  aùrou  (se.  tou  xaxoîi).  AXXà  av- 
upwTTor  xara  çepyjo-tv  ty^ç  tou  xaXou  'favradtaq  tavroTç  ImvozTv  -^'p^avro 
xai  àvaTrXcxTTCtv  rà  oOx  ovra. Aoxoûadc  ri  Tzotitv  ovSh  7ro{6Î'(sc. 

(2)  Ib.,  39. 

(3)  Jb.y  3g.  Voy.  plus  haut;  de  Tncarn.  Verbi  ^  12.  Et^wç  ^^  h 
5eoî  TT/v  âffGcvetav  rwv  àvOjOwTTcov  Tcpoevor^aaro  xat  t^ç  àpeXstaç  tou- 
Twv,  tv'  Èàv  âp£Xr;aae£v  Bi'  Éaurwv  tov  3-eov  CTrtyvwvat,  é'xwaj  (îtà  t^ç 
XTto-ewç  epywv  tov  Srimovpyov  pyj  àyjoutf. 
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une  conséquence  de  la  chute  de  lame;  mais  ce  souvenir 
n  est  pas  à  l'avantage  d'Athanase ,  car  évidemment  cette 
explication  tourne  dans  un  cercle  :  on  déduit  d  abord 
Taveuglement  de  l'âme,  et  dès  lors  son  incapacité  à 
apercevoir  Dieu  en  elle-même,  du  monde  extérieur, 
c'est-à-dire  incontestablement  des  choses  sensibles;  puis 
on  appelle  les  mêmes  choses  sensibles  au  secours  de  la 
faiblesse  de  llâme.  Le  monde  sensible  serait  donc  un 
simple  moyen  devenu  nécessaire ,  parce  qu'il  a  primiti- 
vement agi  contre  sa  propre  fin.  Évidemment  Athanase 
a  donné  peu  de  soin  à  cette  partie  de  ses  recherches. 

D'un  autre  côté ,  Athanase  est  également  surpris  que  la 
créature  doive  participer  à  la  perfection.  Il  pose  en  prin- 
cipe que  l'être  producteur  doit  être  plus  parfait  que  l'être 
produit  (i).  De  ce  que  la  créature  ne  peut  être  qu'im- 
parfaite et  limitée ,  il  s'ensuit  cette  doctrine,  à  savoir, 
que  Dieu  seul  est  un  et  indivisible,  que  toute  créature 
n'existe  qu'à  la  condition  de  la  multiplicité,  et  que 
chacune  a  son  rôle  à  jouer  dans  l'harmonie  du  tout;  par 
conséquent  toute  créature  doit  être  regardée  comme  un 
élément  imparfait  du  monde,  et  comme  destinée  à  être 
suppléée  par  d'autres  {2).  Athanase  soutient  donc  la 
diversité  générale  des  créatures ,  en  sorte  que  l'une  ne 
peut  pas  être  pleinement  égale  à  l'autre  (3).  D'autre  part, 
ce  qui  met  en  évidence  l'imperfection  des  créatures, 
c'est  qu  elles  sont  changeantes  ;  car  elles  tiennent  leur 
origine  du  non-être,  et  elles  doivent  conséquemment 
passer,  retourner  dans  le  néant,  subir  la  mort,  à  moins 


(i)   C.  Gent.^  9.  Tb  yàp  7rotoî»v  tou  Trotou/jttvôu  xpsTTTôv  «îvôct  (5cT. 
{2)   C.  Arian.j  II,  27  sq.  ;  c.  Gent.,  27. 
(3)  C.  Arian,j  II,  19. 
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que  Dieu  ne  les  ait  douées  de  rimmortalité  (i).  Cette 
doctrine  de  Tanéantisseinent  des  êtres  est  particulière- 
ment applicable  à  l'homme  et  à  Tàme  qui ,  cependant,  est 
tenue  pour  immortelle  par  les  platoniciens  (2);  dans 
son  essence,  Tâme  est,  en  effet,  facilement  muable,  et 
ne  peut  jamais  être  en  repos  absolu;  elle  a  en  partage  la 
liberté  qui  lui  permet  d'employer  les  membres  du  corps 
pour  le  bien  ou  pour  le  mal,  et  elle  peut  incliner  vers 
l'être  ou  le  non-être  (3).  On  trouve  surtout  une  preuve 
de  Timperfection  des  créatures  dans  ce  qu'elles  ne  peu- 
vent se  perfectionner  que  progressivement  et  avancer 
que  peu  à  peu  dans  la  vertu  (4).  Ainsi  Athanase  sé- 
pare avec  une  remarquable  assurance  le  parfait  de  l'im- 
parfait dans  les  êtres  créés.  Il  attribue  à  1  un  M  à  l'autre 
une  origine  différente,  et  au  lieu  de  les  faire  procéder 
tous  deux  d'une  seule  et  même  action  créatrice ,  il  dis- 
tingue deux  moments  dans  la  création  ;  le  premier  pro- 
duit l'imperfection  des  êtres,  le  second  communique  à 
Tâme  raisonnable  sa  perfection.  Dieu  n'a  pas  mis 
riiomme  au  monde  simplement ,  comme  les  autres 
êtres,  par  l'organe  de  son  Verbe  créateur;  mais,  pré- 
voyant que ,  si  l'homme  était  enfanté  de  cette  manière  et 
tiré  ainsi  du  néant,  il  ne  serait  pas  capable  de  compren- 
dre l'incréc;  qu'en  conséquence  de  son  origine,  il  re- 
tournerait dans  le  non-être  et  ne  serait  point  immortel , 
Dieu  lui  a  départi ,  pour  ainsi  dire,  par  une  seconde  ac- 


ux 


(1)  C.   Gent.,  f\\.   Ttôv  pèv  yàp  yEvvjTœv  -h  (f'\)'7iq,  are  Sri  t^  ci 
ovTwv  ÛTToçaaa,  pwçvî  rtç  xac  àaôevyjç  xa\  ^'vyjTr/   xa9'  caury/v   ouy- 
xp(vo|uitvyj  Tuyj^avcc  C.  Arian,^  I  ,  5i. 

(2)  C.  Gent.,  33. 

(3)  Ib.y  4  ;  C'  Arian.,  I,  5i. 

(4)  C.  Jricm.y  lU,  52. 
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tion  créatrice,  la  puissance  même  de  sa  propre  raison, 
et  comme  un  accent ,  une  voix  de  son  Verbe  créateur , 
afin  qu'il  pût  toujours  subsister  dans  une  vie  bienheu- 
reuse. Sur  cette  pente,  distinguant  l'homme  de  sa  raison, 
Athanase  pense  que  la  nature  humaine  ne  pouvait  pas 
comprendre  par  elle-même  la  pensée  de  Dieu ,  que  son 
être  lui  était  par  conséquent  inutile,  mais  que  Dieu  a 
eu  pitié  d'elle ,  et  qu'il  lui  a  communiqué  la  notion  de 
son  existence  (i).  Certainement  on  ne  peut  pas  voir  là 
une  contradiction  avec  l'unité  de  la  création,  telle  que  la 
professe  Athanase,  qui  reconnaît  que  tout  d'abord,  et 
dans  le  premier  individu,  était  renfermé  le  germe  de 
toutes  les  générations  à  venir  (2);  mais  la  distinction  entre 
la  création  de  l'homme  et  la  communication  de  l'exem- 
plaire  divm  dénonce  évidemment  deux  moments  fort 
différents  dans  les  créatures  raisonnables  :  d'un  côté  se 
trouve  ce  qui  appartient  aux  créatures  comine  telles, 
savoir:  l'imperfection  du  créé;  et  d'autre  part,  ce  que 
la  munificence  divine  leur  a  spécialement  accordé ,  sa- 
voir :  la  participation  au  divin,  et,  par  suite ,  l'élévation 
au-dessus  du  sort  de  la  création  contingente. 

Nous  sommes  déjà  habitués  à  cette  opposition  :  le 
christianisme  ne  peut  pas  la  nier.  Mais  elle  ne  saurait 
être  énoncée  plus  nettement  que  ne  Ta  fait  Athanase.  Il 


(i)  De  Incarn.  Kerbi  ^  3.  To  àv0pwTrwv  ycvoç  eXeioc-aç  xat  3"£w- 
priffaç,  wçoù^  ixavov  dn  xarà  tov  t^ç  î(îtaç  yzviottxx;  Xoyov  ojapevetv 
àùf  ttXs'ov  T£  j(^aptCofjL£voç  a'JToTç,  ohy^  àTrXto;  waTuep  Tcavra  Ta  ïm  yyjç 
aXoya  ^wcx.  hriac  toÙç  àvGpcoTrouç,  ôcXXà  xocrà  rriv  sauToO  «Ixova  ircoir)- 
<jiv  auTouÇ)  ^txaStSovç  aùroTç  xat  tvjç  fou  l6io\j  Xoyou  <5uva|Lii£wç,  îva 
t^arccp  ffxtaç  rtvaq  tyovTzq  roù  Xoyou  xat  yevopevot  Xoyixot  Sicxixtvttv  h 
paxaptoTyjTt  5uvv)6w(7(.  Ib.,  il. 

(1)  C.  Àrian.y  II ,  48.  Dans  Adam  étaient  les  q\  Xoyot  t^ç  <îta- 
^oyrt^  iravToç  Tou  yevouç.  /^^  49- 
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regardait  déjà  sans  doute  comme  une  sorte  de  miracle 
que  Dieu,  par  la  toute-puissance  de  sa  volonté,  ait  évo- 
qué la  création  du  sein  du  néant;  mais  il  lui  faut  encore 
un  miracle  plus  grand  :  Dieu  a  dû  tirer  du  périssable 
l'impérissable,  et  accorder  à  la  faible  créaiure  le  magni- 
fique présent  de  la  divinité.  Telle  est  la  force  de  sa  foi , 
qu  Athanase  n'hésite  pas  à  croire  à  ce  miracle,  qui  légi- 
time son  aspiration  à  la  connaissance  de  Dieu  ;  car,  après 
tout,  la  foi  consiste  en  une  pleine  confiance  dans  la  pos- 
sibilité pour  l'impuissant  de  devenir  puissant,  pour  le 
faible  de  devenir  fort,  pour  l'esclave  des  passions  de 
s'en  affranchir,  pour  le  mortel  de  parvenir  à  l'immorta- 
hté  (i). 

Il  est  bien  permis  de  dire  qu' Athanase  a  séparé 
trop  profondément  les  deux  points  qu'il  distingue  dans 
la  création  de  l'homme;  car  il  n'était  nullement  con- 
tradictoire avec  l'idée  de  la  création  d'admettre  que 
le  Dieu  parfait  avait  produit  ses  créatures  pour  la  per- 
fection ,  et  leur  avait  départi  la  force  et  la  puissance 
de  comprendre  le  bien,  le  mieux,  le  progrès.  Mais 
si  nous  nous  reportons  aux  idées  qui  régnaient  avant 
Tavénement  du  christianisme ,  aux  doctrines  des  philo- 
sophes grecs,  avec  lesquelles. concorde  le  plus  exacte- 
ment l'évolution  de  la  pensée  chrétienne,  nous  trouve- 
rons naturel  qu' Athanase  ait  persisté  daïH  cette  subtile 
distinction;  car  avant  le  christianisme  le  point  de  vue 
qui  dominait  était  l'imperfection  essentielle  des  objets 
créés,  leur  soumission  nécessaire  à  la  naissance,  à  l'ac- 
croissement et  à  la  mort;  et  évide  ument  c'est  par  imita- 


(i)    C.  Apollin.^  II,    II.  ÀXX   îqi  TTtç'Ç  "h  'î'o  «(Juvoctov  èv  ^uvaaet 


/ 
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tion  de  cette  doctrine  qu'Aihanase  a  considéré ,  si  on 
peut  le  dire ,  comme  les  fondements  du  créé  l'imperfec- 
tion et  la  dissoîubiiité,  et  comme  une  sorte  d'appendice, 
d'annexé,  l'immortalité  et  l'essence  divine.  Que  de  fois 
encore  ces  doctrines  ont  prévalu  plus  tard!  qu'il  était 
naturel  qu'elles  émer^jeassent  dans  une  foule  d'esprits,  qui 
craignaient  de  les  voir  rejetées,  et  i appelaient  constam- 
ment les  limites  nécessaires  de  la  nature  humaine  ou  du 
créé!  A  côté  de  cette  reproduction  d'opinions  païenijes 
dont,  suivant  Atbanase,  la  foi  à  un  miracle  immédiate- 
ment lié  à  la  création  pouvait  seul  triompher,  se  plaçait 
encore  un  autre  point  de  vue  conforme  à  l'esprit  de  cette 
époque  :  je  veux  parler  de  la  préoccupation  restreinte  à 
la  vie  ecclésiastique  et,  par  conséquent,  à  la  classe 
d'hommes  à  qui  Dieu  avait  départi  des  bienfaits  particu- 
liers et  exclusifs.  De  ce  point  de  vue  circonscrit  s'éva- 
nouit toute  signification  du  reste  du  monde,  du  monde 
sensible,  selon  l'expression  d' Atbanase.  Alors  il  était 
naturel  de  penser  qu'autre  chose  avait  été  encore  créé 
par  Dieu,  et  avait  reçu  la  révélation  du  divin  et  de  l'être 
immortel.  Mais  Athanase  est  très  conséquent  lorsque, 
parmi  tous  les  êtres  qui  appartiennent  au  domaine  de 
l'expérience,  il  reconnaît  l'homme  seul  comme  doué 
d'un  mode  d'existence  qui  lui  est  nécessaire,  puisque 
seul  l'homme  a  reçu  la  raison  et  la  faculté  de  connaître 
Dieu(i). 

L'opposition  entre  le  créateur  et  les  créatures  offre 
donc  naturellement  la  connexion  la  plus  étroite  avec  la 
doctrine  de  la  Trinité,  qu'Athanase  contribua  particu- 
lièrement à  établir.  Nous  voyons  par  cette  doctrine  ce 
qui  arrive  souvent,  sinon  toujours  :  les  premiers  auteurs 


{\)  De  Incarn.  Verbi  .11. 
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OU  les  fondateurs  principaux  d'un  système  attachent  aux 
dénominations  et  aux  formules  qui  le  résument  une 
minime  importance.  Athanase  se  soucie  assez  peu  de  la 
manière  dont  sont  employés  les  mots  d'essence  (oixjîa)  et 
de  substance  (OTrôaract;) ,  qui  étaient  alors  Tobjet  de  dis- 
cussions datiS  la  doctrine  de  la  Trinité  (i).  Il  croit  que 
l'expression  qui  consacre  l'identité  d'essence  entre  le 
Fils  de  Dieu  et  son  Père  est  la  plus  convenable  ;  mais 
il  regarde  celte  expression  comme  purement  symboli- 
(jue.  il  partage  complètement  l'opinion  des  premiers 
maîtres  de  l'école  d'Alexandrie,  qui  soutenaient  l'impos- 
sibilité de  comprendre  Dieu  sous  une  notion.  Il  appelle 
Dieu  ordinairement  le  bien ,  mais  il  s'explique  :  Dieu  est 
plutôt  la  source  de  tout  bien,  il  est  au-dessus  du  bien 
comme  au-dessus  de  l'être  (2).  Ce  qu'il  y  a  de  véritable- 
ment important  dans  cette  discussion,  engagée  au  sein 
de  l'Eglise  orthodoxe  sur  la  doctrine  de  la  Trinité,  con- 
siste '-^ix  yeux  d'Athanaso,  et  avec  raison,  dans  la  dis- 
tinction entre  les  trois  personnes  de  la  divinité  d'abord, 
puis  entre  les  créatures  et  le  créateur. 

Aussi  bien,  plus  Athanase  était  convaincu  que  tout 
mot  était  impropre  à  exprimer  Dieu ,  plus  il  était  naturel 
qu'il  cherchât  à  maintenir  les  formules  les  plus  déter- 
minées, qui  "établissaient  dans  l'unité  de  Dieu  les  dis- 
tinctions sur  lesquelles  repose  la  doctrine  oe  la  Trinité 
professée  ])ar  l'Église  orthodoxe.  L'opinion  de  l'incom- 
préhensibihté  de  Dieu  s  est  toujours  accommodée  de  la 


(i)   De  Synod,^  4"  s^^*  7  4?  j  tom.  ad  Antioch.,  5  sq. 

[1)   C.  Gerit.j  2.  ()  ÛTTîpEXErva  içdc-n^  oûirtaç  xat  àvôpwirj'vr/ç  t'Kt~ 
votaç  "j7rap;^(ov,  ocre  (îrj  dcyaOoç  xoù  \JKiçjxot).o;  u-j.  De  Incarn.    Verbi, 
•i.  AyaOoç  £çr,   pa),Xov   5t   rcf,yr)  rrï- àyocQôryjro?  Û7rap;CC(  De  dccr, 
Nie,  syri.  22. 


42  LIVRE    CINQUIÈME. 

pensée  que  la  différence  entre  Dieu  et  le  monde  devait 
être  arrêtée,  formulée  dans  des  notions  distinctives , 
particulières ,  et  que  la  notion  de  Dieu  pouvait  être  défi- 
nie au  moyen  de  son  rapport  avec  le  monde.  Cette  pensée 
anime  également  Athanase,  et  elle  le  conduit,  à  peu  près 
comme  Origène,  à  distinguer  des  personnes  ou  des  hy- 
postases  en  Dieu.  La  doctrine  d' Athanase  ne  présente 
de  différence  essentielle  avec  les  vues  d'Origène  qu'en 
ce  qu'elle  sépare  plus  profondément  le  Verbe  créateur 
de  Dieu  et  les  choses  créées  ;  par  conséquent  Athanase 
évite  les  hésitations  dans  lesquelles  était  tombé  Origène 
sur  ce  point.  C'est  assurément  une  autre  différence,  moins 
essentielle  pour  nous,  qu'Athanase  ait  désigné  plus  nette- 
ment qu'Origène  Dieu  le  Père  comme  créateur (i)  :  car  la 
formule ,  dominante  dans  Origène ,  que  le  fils  de  Dieu , 
le  Verbe  créateur,  a  créé  le  monde,  est  également  pré- 
cise (2),  et,  pour  Athanase,  c'est  toujours  le  Verbe  qui 
est  le  créateur  de  l'univers.  Tel  est,  sans  nul  doute,  le 
motif  déterminant  qui  a  poussé  à  distinguer  des  hypo- 
stases  divines,  d'abord  évidemment  les  seules  hypostases 
du  Père  et  du  Fils  dont  les  notions  dominent  dans  Atha- 
nase, puis  celle  de  l'Esprit-Saint ,  par  l'application  logi- 
que de  la  même  pensée. 

La  conviction  et  le  point  de  départ  d'Athanase  sont 
que  Dieu  eL  le  principe  de  toutes  choses ,  qu'il  est  un 
être  spirituel  ou  rationnel,  et  que,  par  conséquent,  sa 
raison,  son  Verbe  résidant  de  toute  éternité  dans  son 
essence,  Dieu  porte  en  soi  la  conscience  de  son  être  (3). 


(1)  V.  g.  c.  Gent.,  27. 

(2)  V.   g.   de  Incarn.    Ferbi ^  7.  Tou  xat  xarà  Tyjv  dtpjf^yjv  ex  toù 
py)  ovToç  ireirotyjxoTOç  rà  oXa,  toîj  3eou  Xoyou. 

(3)  C.  Arian.j  \,  19;  24. 
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Athanase  tient  l'indivisibilité  et  l'immutabilité  de  Dieu 
pour  inébranlablement  établies  ,  et  il  considère  pour  ce 
motif  l'essence  de  Dieu  comme  inaccessible  à  la  connais- 
sance humaine.  C'est  uniquement  par  l'intermédiaire  du 
Verbe  créateur  et  par  les  productions  de  ce  Verbe,  c'est 
uniquement  au  moyen  du  monde  que  nous  pouvons  con- 
naître Dieu.  Suivant  Athanase,  il  est  donc  extrêmement 
nécessaire  de  distinguer  la  révélation  de  Dieu  telle 
qu'elle  nous  a  été  faite,  de  l'être  de  Dieu  en  soi.  La  ré- 
vélation ,  le  Verbe  de  Dieu ,  u'est  rien  autre  chose  que  la 
force  créatrice  qui  est  répandue  dans  le  monde  entier, 
et  qui  dénonce  Dieu  partout  (i).  Les  Grecs  ne  veulent 
pas  reconnaître  ce  Verbe  divin ,  et  Athanase  leur  répond 
que  les  œuvres  du  Verbe  de  Dieu  dans  le  monde  témoi- 
gnent de  sa  réalité,  qu'elles  nous  révèlent  une  provi- 
dence qui  accomplit  toutes  choses.  Les  arguments  que 
produit  Athanase  dans  cette  polémique  se  rattachent, 
dans  le  vrai,  de  très  près  à  la  doctrine  de  l'âme  du 
monde,  telle  que  la  professaient  les  philosophes  grecs. 
Athanase  approuve  ces  philosophes  de  ce  qu'ils  nomment 
le  monde  un  grand  corps  ,  et  il  considère  le  Verbe  divin 
comme  disséminé  à  travers  toutes  les  parties  de  ce 
monde ,  puisque  le  Verbe  éclaire ,  anime,  meut  tout  par 
sa  providence.  De  même  que  l'énergie  de  l'homme  pénè- 
tre son  corps  tout  entier ,  de  même  la  force  d^  Dieu  pé- 
nètre tout  l'univers.  Quiconque  voudrait  nier  ce  fait, 
parce  qu'il  implique  un  acte  indigne  de  Dieu,  serait 
conduit  iirésistiblement  à  exclure  Dieu  de  sa  création. 


(i)  C.  Gent.^  9.9.  Le  Xoyoç  est  Y)yt^ù>v  et  ^rj/xtoupybç  tou  iravToç, 
par  lequel  nous  connaissons  Dieu  le  Père.  De  Incarn.  Verhi ^  l\\ . 
Ev  aÙTo)  Tov  tzarîpa  Sr)(xto\)f>yrixi-j<xi.  Ad  Serap,^  IV,  12. 
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Ces  assertions  sont  fréquentes  dans  Athanase(i);  nous 
en  avons  déjà  trouvé  d'analogues  dans  Origène.  La  plus 
profonde  conviction  de  saint  Athanase  est  que  Dieu  ne 
s'est  point  manqué  à  lui-même  par  excessive  bonté ,  en 
descendant  vers  les  choses  créées ,  en  résidant  dans  leur 
sein;  non  seulement  Dieu  a  pris  la  forme  humaine 
comme  Verbe  créateur,  mais  encore  comme  puissance 
■  formatrice  et  directrice  du  monde  {2).  Il  est  clair  qu'il 
est  posé  ici  une  notion  essentiellement  distincte  de  la 
notion  de  Dieu  le  Père  :  il  est  attribué  à  Dieu  le  Père  la 
perfection  d'un  être  qui ,  indivisible  et  immuable ,  sub- 
siste dans  l'intuition  pure  de  lui-même,  et  il  échoit  alors 
au  Verbe  de  Dieu  une  diversité  de  forces  qui  pénètrent 
dans  le  développement  du  monde,  qui  exercent  sur  lui, 
dans  tous  les  temps,  une  souveraine  domination.  Or  dans 
chacune  de  ces  conceptions  on  reconnaît  un  être  vrai ,  un 
être  particulier,  une  substance,  une  hypostase,  selon  le 
langage  du  temps;  et  cela  vient  de  ce  que  ces  conceptions 
n'étabhssent  pas  une  distinction  uniquement  à  cause 
d'une  certaine  incapacité  de  notre  esprit,  mais  qu'elles 
sont  destinées  à  exprimer  une  différence  réelle  et  vé- 


(1)  6.  Gi('H.,  38.  Kaj  yocp  xat  ty/V  £v  rto  aoyacart  rôiv  pcXéov  -TTpo? 

éaurà   cruu'jjwvt'av    ôpcovreç  xtX. Evvoouptv   Ix  To-jrou  iravroiç 

cTvat  vj/uj^/iv  iv  Tw  ffcopart  tvjv  toutwv  r/yê|Liovcyoucrav,  xav  pv}  pXeTrtopEV 
œjx'fr*  '  ouTwç  h  rri  tou  iravToç  rdcÇet  xàe  àpftovta  tov  tou  tcccjxoç 
Yiyttxôvcx.  voeiv  àvayxï?  3"£ov.  —  —  H  twv  ttcxvtwv  jjiîQ  *  ôpovoj'aî  âp- 
povc'a  où  iroXXoûç,  àXX'  heu.  tov  aùrv^^  ap^^cvra  xac  ryysjULOva  Oct'xvuct 
Xoyov.  Ib.,  4'>;  deincarn.  Verhiy  17  ;  4'  sq. 

(2)  C.  Gent.^  4 7-  Eç{  yàp  w^irep  tou  -rraTpoî  Xo'yoç  xat  <7o«j{'a, 
ouTû)  xat  To7ç  yevyjTor?  auyxaTaÇafvtov  yt'veToct  Trpo^  t'/jv  tou  ycv/iTopoç 
yvco^cv  xot'c  é'vvotav  aÙToayta^pibç  xat  auTo^wr)  xtX.  De  Incarn,  T  crhi^ 
17.  Kat  £v  ToTç  TTaoriv  èytvcTO  (se.  ô  Xoyo;)  xa\  eÇw  twv  oXwv  riv.  ^. 
Jrian,,  II,  78. 
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ritable.  Dieu  est  un  être  en  soi,  sans  besoin,  et  qui  na 
rien  de  commun  avec  le  changeant;  mais  il  est  aussi 
créateur  et  gouverneur  du  monde  :  il  y  déploie  toute  sa 
plénitude.  Dieu  présente,  renferme  en  lui  ces  deux  pro- 
priétés qui  sont  d'une  nature  essentiellement  différente, 
et  c'esl  là  le  miraculeux,  l'incompréhensible  de  Fessence 
de  Dieu  :  iVthanase  ne  cherche  nullement  à  se  le  dissi- 
muler. 

Si  Ton  suit  avec  soin  le  cours  de  ces  controverses 
qu'engendre  la  détermination  de  la  notion  de  Dieu,  et 
si  l'on  ne  perd  pas  de  vue  le  |)oint  essentiel,  on  découvre 
bientôt  que  tous  les  efforts  déployés  dans  cette  investi* 
gation  tendaient  à  constater  dans  les  choses  du  monde 
une  révélation  parfaite  et  une  communion  immédiate 
avec  Dieu .  Athanase  s'explique  à  ce  sujet  avec  une  entière 
clarté.  L'arianisme  est,  à  ses  yeux,  absolument  inadmis- 
s\h\e,  par  la  raison  qu'il  approuve  l'adoration  d  une  créa- 
ture, et  ne  fait  par  là  que  diviser  la  foi  (i).  C'est  dans 
les  créatures,  soit  en  nous,  soit  dans  autrui,  que 
nous  reconnaissons  Dieu  et,  par  conséquent,  Téner- 
gie  divine  qui  informe  le  monde;  si  cette  énergie  n'était 
pas  Dieu,  Dieu  serait  à  jamais  inconnu  de  nous  (2). «Une 
créature  ne  peut  pas  nous  unir  à  Dieu,  et  nous  commu- 
ni(|uer  Tiramortalité,  car  toute  créature  a  besoin  elle- 
même  que  Dieu  la  rattache  à  lui  (3).  Athanase  repousse 
avec  la  plus  grande  fermeté  l'idée  qu'une  union  immé- 
diate entre  Dieu  et  la  création,  et  entre  la  création  et 


(i)  C.  Arian.y  III,  16. 

(2)  lb„  I,  16. 

(3)  lu. y  II,  69.  IlaXtv  ôf,  et  xTt^fjia  yjv  ô  uîoç^  tfxtivcj  o  ocvÔpw" 
7C0Ç  où(5lv  yjTTOV  3"vyjTbç  pyj  auvaTTTOfjiEvoç  tw  3cô).  Où  yàp  xTicp.»  (J'J- 
vtjTTTg  TOC  xTtapara  lœ  3"e6»  ^vjTSÎiv  xat  otùro  tov  çyjvômxoyxcx- 
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Dieu  est  impossible;  car,  si  nous  admettions  que,  pour 
opérer  cette  union,  l'intervention  d'un  troisième  être  fût 
nécessaire,  nous  serions  conduits  ainsi  à  l'infini,  puisque 
Fétre  qui  interviendrait  ne  pourrait  être  qu  une  créa- 
ture (i).  Athanase,  comme  nous  Tavonsvu,  est  plutôt 
pénétré  de  l'idée  que  la  force  créatrice  de  Dieu  est  im- 
médiatement présente  dans  toutes  choses,  et  que  nous 
sommes,  par  conséquent,  en  union  immédiate  avec  Dieu. 
C'est  dans  notre  raison  surtout  que  nous  portons  Vimage 
de  la  raison  divine,  image  qui  suffirait  complètement 
à  nous  révéler  la  sagesse  créatrice  de  Dieu  ,  et  par  elle 
Dieu  le  Père,  si  notre  faiblesse  n avait  pas  occasionné 
notre  chute,  et  si  notre  chute  n  avait  rendu  nécessaire 
une  révélation  spéciale  (2). 

Mais  la  révélation  de  Dieu  par  son  Fils,  par  le  Verbe 
formateur  du  monde,  quelque  étroitement  liée  que  soit 
cette  révélation  avec  la  diversité  et  le  développement 
des  choses  temporaires ,  ne  change  rien  à  la  perfection 
de  Dieu;  c  est  ce  que  tendent  à  prouver  toutes  les  pro- 
positions qui  soutiennent  la  divinité,  l'immutabilité, 
l'infinité  du  Verbe  divin.  Sous  ce  point  de  vue,  Athanase 
combat  particuhèrement  ceux  qui  prétendent  que  la 
raison  créatrice  de  Dieu  n  est  qu'une  raison  virtuelle 
qui,  semblable  à  la  nature  d'Aristote  ou  au  démiurge 
des  valenimiens ,  accomplit  tout  avec  un  art  dont  elle 
ne  se  rend  pas  compte  (3)  ;  mais  que  cette  raison  divine, 


(i)  76.,  26. 

(2)  De  Incarn.  Vcrbi^  12.   Aùrdtpxy)?  plv  yàp  ^v  -h  xar     eixova 

yaoeç  yvwpt'Csfv  tov  S"£ov  Xoyov  xa\  (îc  '  aùrou  tov  irar/pa  *  cl^wç  et  0 
^toq  TViV  àaOcvgtav  Ttov  àvôpco-rrwv  7rpo£vor)ffaTO  xcd  t^ç  â/^ieAecaç  tou- 

TWV- 

(3)  C'  Gent.y   l\0.  Aoyov  ^i  (fnp-t   où  tov  èv  ixcxçto  twv  ycvojjiEVwv 
o-uuTreTrXsyfJievov  xat  ffOjJureyuxoToe,  ov  âïj  arctpiKxrixôv  riveç  tlùtBadt  xa- 
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bien  que  partout  présente  et  agissant  différemment  dans 
les  différents  temps,  est  cependant  indivisible,  sans  pas- 
sion, et  exempte  de  tout  changement(i).Si  elle  était  sus- 
ceptible de  modification,  de  développement,  quelle  fût 
une  fois  d'une  façon ,  une  autre  fois  d'une  autre  façon , 
elle  ne  serait  jamais  égale  au  Père,  et  elle  ne  pourrait 
jamais  le  révéler  (2).  Ainsi,  en  reconnaissant  au  fils  de 
Dieu  la  divinité  pleine  et  entière,  Athanase  ne  pouvait 
pas  accorder  que  le  fils  de  Dieu  eût   été  produit  par 
Dieu  le  Père  pour  le  besoin  de  la  création  ,  qu'il  eût 
été  mis  au  monde  comme  un  instrument,  un  moyen 
moins  important  que  la  fin  pour  laquelle  il  avait  été 
fait,  c'est-à-dire  que  le  monde.  Dieu  n'avait  pas  besoin 
d'un  semblable  instrument  :  sa  volonté   suffisait  pour 
créer  (3).  Pour  exprimer  l'unité  essentielle  du  Fds  et  du 
Père,  ainsi  ([ue  Tessentielle  différence  du  Verbe  et  des 
créatures,  les  ariens  se  servaient  de  la  formule  que  le  Fils 
est  par  la  volonté  du  Père;  mais  Athanase  rejette  cette 
formule,  et  il  se  justifie  contre  ses  adversaires  de  sou- 
mettre Dieu  à  la  nécessité,  en  distinguant  ce  qui  est  op- 
posé à  la  volonté  et  ce  qui  est  au-dessus  de  la  volonté; 
c'est  de  la  nature  de  Dieu  que  le  Fils  a  été  engendré  (4)- 
Les  représentations  d'Athanase  sur  la  naissance  du  Fils 
se  pattachent  aux  images  de  la  doctrine  des  émanations  : 
de  même  qu'une  lumière  darde  ses  rayons ,  de  même  Dieu 


0£v  Tc'j^vYj  juovov  ÊVcpyouvTa  xarà  tvjv  tou  ÈTTjÇciXXovToç  aùrov  «Trtçyj^vjv. 
(i)  76.,  4ï  ;  de  Incarn.  Ferbi ,  54;  c,  jérian.^  I,  5i. 

(2)  C.  Arian.y  I,  35. 

(3)  Ib.,  Il,  29  sq.;  71. 

(4)  Ih,^  111,62.  YTTcpxctTai   xai  irpoyjysrrat  tou  jSouXeuecGat  rb 
xarà  f^ai-j» 
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a  lancé  son. Fils;  et,  laissant  les  métaphores  poétiques, 
il  considère  la  naissance  du  Verbe  comme  une  simple 
participation  à  Dieu,  et  il  compare  ce  mode  de  partici- 
pation à  la  manière  dont  les  créatures  elles-mêmes  par- 
ticipent à  Dieu  spirituellement  par  le  Fils  { i). 

Nous  avons  déjà  dit  que  Dieu,  suivant  Athanase,  ne 
s'est  pas  seulement  révélé  par  la  force  qui  organise  le 
monde  ,  mais  qu  il  s'est  manifesté  encore  sous  la  forme 
humaine  du  Rédempteur.  La  manière  dont  saint  Anas- 
tase  cherche  à  démontrer  la  nécessité  de  cette  seconde 
révélation  nous  découvre  clairement  le  défaut  de  Sa 
doctrine ,  et  nous  fait  voir  qu'il  n'est  parvenu  à  aucun 
résultat  approfondi  sur  les  choses  temporaires.  En 
effet,  il  considère  l'énergie  divine  comme  actuelle  en 
toutes  choses;  il  ajoute  expressément  que  la  copie, 
l'image  de  Dieu  réside  tout  à  la  fois  en  toutes  choses  et 
dans  chacune  en  particulier;  cpie  par  conséquent  la 
sagesse  même  de  Dieu,  au  moyen  de  laquelle  nous  le 
connaissons  ,  se  trouve  dans  chacun  de  nous  :  en 
sorte  que  nous  sommes  non  seulement  capables  de 
connaître  Dieu  ,  mais  encore  en  possession  effec- 
tive de  cette  connaissance.  Athanase  n'admet  toute- 
fois que  notre  capacité  à  cet  égard  (2);  mais  ses  des- 
criptions de  la  vie  du  premier  homme  avant  la  (ihute 
prouvent  qu'il  lui  attribuait,  comme  nous  l'avons  déjà 
remarqué,  une  communion  immédiate  et  continuelle 


(i)  Ib.,  I,  16. 

(2)  C.  Arian.,  II,  78.  û(^e  tuttov  tivoc  xaà  (fwxoLcica  ê(xovo?  «'j- 
-r^ç  (se.  TT^ç  coflaq  toû  3"60u)  Iv  TrôcTt  tc  xoivô  xat  êxaçw  èvQeTvat.  — 
—  OuTWî  ovTo;  civroZ  oof^iat.^  z\yt.o!i-)t  TraXfv  Içtv  -fj  £v  r^pv  yt'joixvjt) 
ûo(f'.cx.  '  £V  V)  To  tlêvjoLt  xa't  To  <fÇ)0'JU)f  £j^ovT£ç  0£XTixot  ytvopeGa  XYtq  Sri— 
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avec  Dieu.  Il  admet  dans  ces  descriptions  la  faiblesse  de 
riiomme ,  et  la  possibilité  de  sa  chute  par  suite  de  sa 
liberté.  Mais  cette  supposition,  de  lapartd'Athanase,  ne 
peut  s'expliquer  que  d'une  façon  :  il  faut  soutenir  que  le 
premier  homme  possédait  la  simple  faculté  de  connaître 
pleinement  Dieu ,  mais  non  cette  connaissance  en  réa- 
lité. Athanase  pense  que  le  corps  et  les  observations 
sur  le  corps  étant  plus  rapprochés  de  l'homme  créé 
que  ne  Test  Dieu,  l'homme,  dans  sa  nonchalance  à 
saisir  le  plus  haut  et  le  plus  éloigné,  s'est  appliqué  aux 
choses  sensibles  et  s'est  voué  au  néant  (i).  La  consé- 
quence la  plus  proche  de  cette  opinion,  c'est  naturelle- 
ment que  l'homme  s'est  abîmé  de  plus  en  plus  dans  les 
choses  temporaires,  et  s'est  toujours  davantage  éloigné 
de  Dieu;  mais  la  seconde  conséquence  est  qu'une  nou- 
velle révélation  de  Dieu  dut  se  manifester  dans  le  tem- 
poraire, dans  le  sensible,  afin  que  la  volonté  de  Dieu  ne 
demeurât  point  sans  fruit  pour  le  genre  humain.  Les 
hommes  tendant  à  se  perdre  dans  les  choses. qui  frap- 
pent les  sens.  Dieu  devait  leur  apparaître  dans  ces  choses 
mêmes.  Semblable  à  un  habile  instituteur,  il  dut  se 
mettre  au  niveau  de  FinteUigence  de  ses  élèves  ;  et 
comme  ses  élèves  ne  pouvaient  pas  l'apercevoir  dans  le 
tout,  il  se  découvrit  à  eux  dans  une  partie  de  ce  tout; 
comme  ils  ne  pouvaient  pas  le  voir  dans  Cfjiqui  était  dif- 
férent et  éloigné  d'eux,  il  se  montra  dans  ce  qui  leur 
était  analogue,  dans  ce  qui  les  touchait  de  près,  dans 
l'homme  enfin,  leur  parlant  ainsi  un  langage  clairet  in- 
telligible (2).  Athanase  nous  fait  ensuite  remarquer  que 


(i)    C.  Cent., 'S. 

{1)   De  Incarn.  Ferbi  ,12.  Av9pto7rof  yàp  -rrapà  àvGpwTrwv  cyyu- 
Tcpw  «îuvofvTae  fxa9f~v  Trcp'e  twv  xpcjTTovwv.  /^.,  l5  sq.  •  /|3. 
II.  k 
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notre  faible  raison  est  portée,  sinon  exclusivement,  du 
moins  fortement  à  la  connaissance  de  Dieu  par  ses  effets 
les  plus  proches  de  nous  et  les  plus  facilement  compré- 
hensibles; et  il  se  propose  de  déduire  de  là  la  nécessité 
du  développement  anthropomorphique  de  Dieu.  Dieu  a 
pu  se  manifester  sous  la  forme  humaine,  et  Athanase, 
pour  prouver  ce  point ,  allègue  non  seulement  qu  il  n'y 
a  point  pour  Dieu  d'impossibilité  ,  mais  que,  lorsqu'on 
dénierait  aux  miracles  leur  autorité ,  on  ne  pourrait  mé- 
connaître cependant  un  constant  effort  de  la  part  de 
Dieu  pour  mettre  ses  effets  miraculeux  et  particulière- 
ment ses  miraculeuses  révélations  en  un  rapport  néces- 
saire et  intelligible  avec  le  cours  entier  des  effets  divins 
dans  le  monde.  Ainsi,  suivant  Athanase,  un  secours  su- 
périeur est  nécessaire  à  Thomme  déchu  et  faible,  et  la 
preuve  en  est  que  Dieu ,  après  avoir  créé ,  manifesta  sa 
réalité  autrement  que  par  la  création.  Il  n'avait  fallu 
à  Dieu  qu'un  signe  pour  produire  tout  de  rien;  mais 
lorsque  le  monde  exista,  la  réalité  de  Dieu  ne  pou- 
vait éclater  que  dans  ce  qui  existait ,  et  elle  devait  agir 
dans  le  réel  avec  une  puissance  extraordinaire,  surtout 
sous  la  figure  humaine  (i).  Athanase  dérive  également 
les  miracles  du  Christ  de  ce  qu'il  dut  se  montrer  comme 
la  puissance  créatrice  dominant  au-dessus  de  tout,  et  de 
cette  maniée  :  révéler  en  lui  le  divin  (2).  Il  ne  faut,  sui- 
vant Athanase ,  rien  voir  autre  chose  dans  les  miracles 
de  Dieu  qu'une  continuation  de  son  activité  créatrice; 
relativement  à  Dieu,  les  miracles  sont,  dans  le  vrai,  ce 
qu'est  la  création  du  monde  :  seulement  l'activité  divine 
doit  se  montrer  dans  une  autre  relation  avec  les  choses 


(i)  De  Incarn.  Verhi  ^  44» 
(2)  Ih,,  18. 
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sensibles  actuellement  existantes  qu'alors  qu'elles 
n'existaient  pas.  Les  miracles  sont,  aux  yeux  d'Atlia- 
nase,  dans  une  harmonie  parfaite  avec  les  phénomènes 
ordinaires  de  la  vie.  Ce  qui  prouve  surtout  que  telle  est 
sa  manière  de  les  concevoir,  c'est  son  point  de  vue  du 
développement  anthropomorphique  du  Verbe  divin. 
Nulle  assertion  ne  lui  semble  déplacée,  inconvenante 
pour  soutenir  que  Dieu  sest  manifesté'à  l'homme  dans 
toute  sa  perfection  :  Dieu  ,  dit-il ,  est  absolument  présent 
dans  tous  les  individus  et  dans  chacun  d'eux;  de  même 
que  l'être  vivant  développe  sa  vie  dans  tous  ses  membres, 
de  même  Dieu  a  pu  se  révéler  dans  toutes  les  parties  de 
la  création,  dans  les  étoiles  ainsi  que  dans  l'homme.  De 
même  que  la  raison  humaine  ,  qui  n'est  pas  répandue  à 
travers  tout  le  corps,  se  dénonce  par  une  partie  du 
corps,  par  la  lan^jue;  de  même  Dieu,  qui  ne  réside  pas 
dans  le  monde  entier,  se  manifeste  dans  une  partie  du 
monde  (i). 

Ainsi  Athanase  distingue  la  parfaite  révélation  de 
Dieu  de  l'imparfaite.  Celle-ci  fut  promulguée  par  la  loi  et 
les  prophètes;  la  première  le  fut  par  le  Christ.  Déjà  dans 
la  loi  et  les  prophètes  Dieu  s'était  manifesté  humaine- 
ment; déjà  se  trouvait  dans  cette  ancienne  révélation 
un  fond  identique  à  celui  que  la  création  proclamait  : 
comme  la  création  était  trop  vaste  et  trop  étendue  pour 
que  la  faible  intelligence  de  Ihomme  pût  l'embrasser, 
la  révélation  divine  se  résuma  dans  la  loi  et  les  prophètes 


(i)  De  Incarn.  Verhi  ^  4'?.  Kaj  w^Trcp  ô  voûç  ât  '  oXou  roC  âv- 
ôpwTTOU  wv  àîTO  jLiÉpou?  Tou  (jwfxixTo^j  T^ç  yXcoTTvjç  Àçyw,  <7Y3/xatveTa( , 
xat  où  orÎTTou  Ttç  eXaTxouaGat  tyjv  oùatav  tou  vou  Siol  touto  Xeyet,  ou- 
Tto;  0  Xoyoç  Otcx  TtavTwv  wv,  tl  àvGpwTrtvw  v-i-z^/nTai  ôpydévw,  oyx  dcTrpeTrèç 
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comme  dans  une  miniature,  pour  ainsi  parler.  Déjà  l'an- 
cienne parole,  bien  qu'elle  fût  adressée  aux  Juifs,  qu'elle 
fût  proférée  au  milieu  du  peuple  hébreu ,  était  destinée 
à  tout  le  genre  humain.  Mais  le  genre  humain  ne  voulut 
pas  la  comprendre  (i).  En  ce  qui  touche  la  révélation 
parfaite,  elle  pouvait  être  réalisée  seulement  parle  Verbe 
de  Dieu,  principe  de  toutes  choses.  En  effet,  pour  que 
rhomme  déchu  pût  recueillir  la  voix  de  Dieu,  il  fallait 
qu'il  fût  renouvelé  jusque  dans  la  racine  de  son  être.  Il 
ne  suffisait  pas  qu'il  déplorât  ses  fautes,  car  le  repentir 
pouvait  assurément  mettre  un  frein  à  la  peccabihté , 
mais  non  prévenir  les  conséquences  naturelles  des  chutes 
antérieures.  L'image  de  Dieu  était  voilée  dans  l'homme 
par  suite  des  anciennes  déviations;  il  fallait  donc  que  le 
divin  exemplaire  fût  rétabli,  restauré;  et  il  n'y  avait 
qu'un  moyen  de  le  réparer  :  ce  n  était  point  à  la  créa- 
ture, point  aux  anges  que  Ton  devait  recourir,  c'était 
l'intervention  du  créateur  lui-même,  le  type  parfait  de 
Dieu  le  Père  dans  son  Fils,  qui   était  nécessaire.  Un 
tableau  souillé  ne  peut  être  rendu   net  et   ramené  à 
son  premier  éclat  qu'autant  que  celui  qui  entreprend 
cet  ouvrage  est  capable  de  l'accomplir;  de  même  le  type 
divin  ne  pouvait  être  purifié  en  nous  qu'à  la  condition 
que  Dieu  lui-même  apparût  au  milieu  des  hommes  et 
leur  imprimai  un  nouveau  caractère  (2).  Dans  la  ré- 
demption des  péchés,  Athanase  voit  donc  la  rénovation 
de  notre  énergie  pour  l'accomplissement  du  bien;  il  est 
pleinement  convaincu  que  la  rédemption  est  avant  tout 
l'activité  divine  renouvelée  en  nous.  Création  et  rédemp- 
tion sont ,  aux  yeux  d'Athanase ,  un  tout  parfaitement 


(i)  Ib,y  12. 

(2)  Ib,,  7;i3sq. 
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harmonique.  Si  le  développement  de  cette  pensée  est  in- 
complet, cette  insuffisance  tient  à  ce  que  la  îéparation 
de  la  force  humaine  a})paraît  à  Alhanase  comme  un 
nouvel  acte  de  la  création,  et  que  la  connexité  de  cet 
acte  avec  la  création  primitive  et  avec  la  vie  antérieure 
des  créatures  n'est  pas  établie  dans  ses  ouvrages,  bien 
qu'il  recherche  le  rapport  de  toutes  les  actions  miracu- 
leuses de  Dieu  sur  le  monde,  comme  nous  l'avons  mon- 
tré précédemment.  On  peut  voir  là  aussi  une  consé- 
quence naturelle  du  peu  de  profondeur  de  l'investigation 
d'Athanase  dans  le  domaine  de  la  sensibilité. 

Comme  les  recherches  sur  la  Trinité  se  rattachaient 
à  la  formule,  au  symbole  de  la  foi,  elles  devaient  natu- 
rellement expliquer  l'idée  du  Saint-Esprit  de  la  même 
manière  que  l'idée  du  fils  de  Dieu,  et  Athanase  était  d'un 
esprit  trop  conséquent  pour  ne  pas  attribuer  sans  hésita- 
tion à  l'Esprit-Saint,  comme  au  Fils,  la  même  divinité. 
Il  partait  donc  toujours  du  mêmeprincipe  que,  si  l'Esprit- 
Saint  n'était  pas  Dieu,  mais  simplement  une  d'entre  les 
créatures,  il  ne  nous  relierait  pas  à  Dieu  par  ses  effets, 
par  son  action.  Il  est  Dieu  sans  doute,  puisqu'il  fait  de 
nous  des  dieux  (i).  Il  appartient,  selon  l'expression  pla- 
tonicienne, aux  choses  auxquelles  on  participe  et  qui 
ne  participent  à  rien  {2).  Telles  sont  le?gConséquences 
qui  découlent  de  la  doctrine  de  l'Église  ;  mais  elles  se 
rattachent  clairement  a  la  pensée  scientifique  d' Athanase. 
Pour  s'en  assurer,  on  n'a  qu'à  se  placer  surtout  au  point 
de  vue  sous  lequel  il  a  conçu  la  nécessité  de  distinguer 


(1  j  AdSerap.,  ep.  1 ,  23  •  24.  Et  ^t  ^eoTrote?,  oùx  i/jKpt'ÇoXov,  ort 
rt  rovroM  ;pû(Tc;  3eoO  cçt.  lo.,  29.  Tt'ç  ûfxàç  <rova.\^zi  tw  3ea)  fJiTj 
tj^ovraç  To  TrveùpLa  aùroù  tou  3£ou,  àXXà  to  t^ç  XTtaewç^ 

(2)   Ib.^  23  ;  27.  McôexTov  ici  xac  où  |Jie-cc)^ov. 
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FEsprit-Saint  et  le  fils  de  Dieu.  L'Esprit-Saint,  dit-il, 
unit  la  création  au  Fils  ;  toutes  choses  participent  au 
Fils  par  la  grâce  du  Saint-Esprit  (i).  On  pourrait  ici  se 
demander,  comme  on  s'est  déjà  demandé  plus  haut, 
pourquoi  Athanase  tient  pour  nécessaire  notre  union 
avec  le  Fils  par  l'intermédiaire  du  Saint-Esprit,  et  rejette 
une  union  immédiate  telle  qu  eHe  eut  lieu  dans  la  créa- 
tion primitive  ou  dans  le  renouvellement  de  notre  na- 
ture. Mais  la  réponse  à  cette  question  serait  encore  la 
même  qu'auparavant.  L'action  du  Verbe  de  Dieu  nous 
communique  seulement  la  faculté  de  nous  approprier  le 
divin,  et  nous  révèle  Dieu  sous  une  forme  humaine; 
il  nous  reste  à  connaître  le  divin  effectivement,  mais 
cette  connaissance  apparaît  dans  le  sentiment  de  piété. 
Sans  doute  Athanase  considère  cette  conscience  du 
divin  comme  l'affaire  de  l'homme  qui,  dans  sa  liberté, 
doit  tourner  ses  regards  vers  Dieu  ;  mais  ce  n'en 
est  pas  moins  encore  l'affaire  de  Dieu  lui-même.  C'est 
une  doctrine  qui  n'a  pas  cessé  de  régner  dans  l'Église 
chrétienne  ,  que  la  grâce  divine  est  effective  dans 
rhomme,  qu'elle  vient  à  son  secours,  que  la  sainteté  de 
la  volonté  est  l'ouvrage  de  Dieu;  de  même  Athanase 
trouve  que  la  création,  le  renouvellement  de  cette  créa- 
tion, la  manifestation  humaine  du  Verbe  divin,  enfin 
tous  les  moyens  que  Dieu  a  employés  pour  se  révéler, 
seraient  vains  ,  s'il  n'accomplissait  pas  encore  le  bien  en 
nous.  Il  trouve  encore  que  l'action  interne  de  l'Esprit 
divin  doit  être  distincte  de  Dieu  considéré  comme  source 


(i)  /&.,  26.  Tb  S\  (TuvaTTt-ov  Tw  tjIw  TYjV  xriciv  oux  ocv  en^  «yrb 
Twv  xTJGjLiaTwv.  C.  Arian  ,1,  16.  Aûroù  youv  tou  uJou  ixzti-^zi  rà 
-TravTa  xarà  tï/v  fou  Tcveupatoç  (al.  Trarpoç)  ytvo(xtvr)v  irap  *  dcùtoO 
^oçpcv. 
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de  tout  être ,  de  même  qu'elle  est  distincte  de  l'action  de 
Dieu  dans  la  fondation  et  la  direction  du  monde.  Voici  la 
formule  dans  laquelle  il  exprime  la  différence  des  trois 
hypostases,  et  qui  se  rattache  à  un  passage  de  TÉcri- 
ture  :  Dieu,  en  tant  que  Père,  est  au-dessus  de  tout;  en 
tant  que  Fils,  il  est  le  médiateur  de  tout;  en  tant  que 
Saint-Esprit,  il  est  dans  tout.  Athanase  ajoute,  ce  qui 
est  le  fondement  de  toute  la  doctrine  de  la  Trinité,  que 
ce  ne  sont  pas  là  seulement  des  différences  de  mots  et 
de  conceptions,  mais  l'expression  de  la  vérité  et  de  ce 
qui  est  réellement. 

On  pourrait  se  demander  si  les  expressions  dont  se 
sert  Athanase  pour  formuler  ses  doctrines  ont  toute  la 
rigueur  que  nous  avons  le  droit  d'attendre  d'une  expo- 
sition scientifique;  bien  plus,  si,  en  général,  les  objets 
sur  lesquels  ces  doctrines  portent  ne  sont  pas  tels  que 
toute   expression  soit  insuffisante   à   les  représenter , 
puisque  la  nature  des  langues  humaines  est  uniquement 
de  désigner  les  objets  par  analogie  et  sous  leur  aspect 
universel.  On  pourrait  s'adresser  ces  questions;  mais 
nous  avons  vu  qu'Athanase  lui-même  ne  disconvient 
point  que  l'Être  expliqué  dans  sa  théorie  trinitaire  ne 
doit  pas  être  cherché  dans  les  mots ,  dont  il  ne  maintient 
l'usage  que  par  respect  pour  TËglise  qui  \f^  a  consacrés. 
Il  part  de  ce  point  de  vue  que  nous  devons  concevoir 
l'Etre  éternel  appelé  Dieu  et  représenté  par  l'idée  de 
Père ,  dans  le  rapport  le  plus  intime  ou  plutôt  dans 


(i)   /^.,    28.  O  yàp  TraTYyp  Sià  tou  Xoyou  cv  TCveu/ixaTt  àytco  xà 

iravra  Trojtr. Kat  outw;  ciq  3rzoq  èv    tV}  zy.xXri'jicx.  xvjpuTTeTat  6 

ini  TrâvTwv  xat  Sià  Travrwv  xa\  èv  7rar7(v.  Ettc  TravTwv  pèv  wç  Trarr/p, 
wç  ôfp-)(Yi  xac  TT-oyyj,  Sià  TravTwv  oè  $iOi  tou  Xcyou,  èv  Traat  Si  èv  tÔj 
TTVCÛpaTt  rw  àyt'w.  Tpt'aç  St  içiv  oùj^  ?wç  ôvofxaTOç  xa'i  fpavTCxaiciq  X«- 
çewç,  a/Xà  ctkinQv.a  xa»  UTcap^ct  tpiaq. 
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rharmonie  la  plus  parfaite,  soit  avec  la  création  et  le 
gouvernement  du  monde  qui  témoigne  du  Verbe  de 
Dieu,  soit  avec  le  perfectionnement  interne  du  monde, 
des  êtres  raisonnables  :  perfectionnement  que  l'Esprit- 
Saint  opère,  à  moins  que  le  Dieu  immuable  ne  reste 
étranger  au  monde  changeant ,  et  n'effectue  point 
dans  le  monde  et  en  nous  tout  le  parfait  ainsi  que 
la  révélation  véritable  de  l'Éternel.  Ces  distinctions 
ne  sont  point  oiseuses  ,  elles  sont  dans  la  nature 
même  du  sujet,  elles  appartiennent  au  problème  de 
l'immuable  vérité  de  Dieu.  Ce  qui  le  montre ,  c'est  la 
nécessité  où  l'on  est  poussé  logiquement  de  concevoir 
ces  distinctions  comme  des  substances  ou  des  hypo- 
stases  :  ainsi  toute  la  doctrine  d'Atlianase  repose  sur  le 
principe  que  Dieu  a  départi  à  ce  monde  toute  la  force  de 
son  être,  afin  de  se  révéler  par  là  aux  êtres  raisonnables , 
dans  la  communion  de  l'Église  que  l'Esprit-Saint  remplit 
de  la  vérité. 


CHAPITRE  III. 

Controverses   Ariennes. 


c 


DEUXIÈME    SECTION. 

Eunomius  et  les  chefs  de  l'Église  d'Orient,  particulièrement  S.  Grégoire 

de  Nysse. 

Les  controverses  ariennes  n'avaient  pas  encore  cessé. 
La  cour  impériale  y  prit  part,  et  cette  immixtion  de  la 
cour  dans  ces  débats  ne  les  ranima  pas  moins  que  Fin- 
fluence  de  la  philosophie  grecque.  Des  païens  en  grand 
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nombre  adhérèrent  profondément  au  christianisme ,  et 
de  ce  moment  la  philosophie  grecque  fut  maîtresse  do 
l'école  et  de  la  pensée  chrétienne.  Vers  la  fin  du 
IV*  siècle,  Théodose-le-Grand  assura,  sous  le  rapport 
politique,  la  victoire  à  la  doctrine  nicéenne,  et  déjà  il 
l'avait  fait  triompher  en  en  dirigeant  de  toute  son  auto- 
rité le  développement  scientifique.  La  doctrine  nicéenne 
l'emporta  donc  pleinement  sur  l'arianisme.  Et  cela  n'est 
pas  étonnant,  car,  au  fond,  ladoctrine  du  concile  deNicée 
se  développa  toujours  dans  le  même  esprit,  tandis  que 
la  doctrine  arienne  proprement  dite  adopta  des  points 
de  vue  très  divers.  Lorsque  cette  supériorité  du  nicéisme 
sur  Farianisme  se  décida,  deux  Cappadociens,  Aétius 
et  Eunomius,  marchèrent  à  la  tète  de  la  secte  arienne, 
Eunomius  surtout,  qui  avait  été  élevé  dans  la  philoso- 
phie, et  auquel  on  ne  pourrait,  sans  une  grave  injustice, 
refuser  une  pensée  sérieuse  et  une  haute  préoccupation 
scientiBque.  Dans  le  camp  opposé,  pour  la  cause  du  con- 
cile de  Nicée,  combattaient  avec  autant  de  sévérité  dans 
la  pensée, et  non  moins  de  talent,  trois  autres  Cappado- 
ciens: les  deuxfrcresBasile-le-GrandetGrégoiredeNysse, 
ainsi  que  leur  ami  Grégoire  de  Naziance,  principaux  fon- 
dateurs de  la  doctrine  de  l'Église  qui  s'est  maintenue 
debout  dans  la  communion  orientale.  Il  faèt  chercher  à 
nous  rendre  compte  de  l'importance  philosophique  de 
ces  controverses. 

Sur  la  doctrine  d' Aétius  nous  n'avons  que  des  docu- 
ments fort  insuffisants  ;  d'après  toutes  les  traditions ,  sa 
doctrine  n'était  même  nullement  systématisée,  nullement 
développée,  comme  le  fut  celle  d'Eunomius,  plus  jeune , 
et  sur  lequel  nous  possédons  des  renseignements  assez 
explicites.  Encore  ces  renseignements  ne  suffisent-ils  pas 
pour  dissiper  toute  obscurité;  car  la  c  :urte  Apologie  et 
la  Connaissance  de  la  foi,  que  nous  avons  d'Eunomius , 


58  LIVRE    CINQUIÈME. 

se  proposent  presque  uniquement  d'analyser  les  dévia- 
tions commises  par  Tarianisme  et  le  nicéisme  :  ces  ou- 
vrages n'exposent  point  avec  profondeur  les  principes 
d'une  philosophie.  On  remarque  dans  ces  écrits  d"Eu- 
nomius  et  dans  les  fragments  qui  restent  de  ses  ouvrages 
perdus ,  une  aspiration  à  des  recherches  sévères  et  à 
une  détermination  rigoureuse  de  l'idée  philosophique  ; 
il  reproche  même  souvent  à  ses  adversaires  Temploi 
d'expressions  symboliques.  Par  cette  raison  et  à  cause 
des  antécédents  des  Pères  de  l'Église,  on  lui  a  attribué 
une  tendance  vers  l'aristotélisme;  on  l'a  même  appelé 
positiveinent  un  aristotélicien  ,  un  partisan  de  l'en- 
tendement (i).  Or,  il  n'accorde  pas  même  une  préfé- 
rence à  la  philosophie  d'Aristote  sur  les  autres  systèmes 
païens,  athées ,  ou,  du  moins ,  polythéistes  :  plusieurs  de 
ses  propositions  sont  incontestablement  dirigées  contre 
l'esprit  de  la  pliilosophie  aristotélicienne;  il  faut  donc 
bien  admettre  que  sa  persistance  seule  à  déterminer  les 
conceptions  philosophiques  lui  a  valu  le  nom  ironique 
de  zélateur  d'Aristote.  Si  nous  comparons  la  forme 
rigoureuse  de  sa  pensée  avec  le  fond  de  sa  doctrine ,  qui 
a  une  tout  autre  tendance  que  celle  d'Aristote;  si,  en 
outre ,  nous  examinons  les  très  rares  données  qu'il  four- 
nit dans  sesi^crits,  nous  serons  conduit  à  conjecturer 


(i)  Il  en  a  été  dit  à  peu  près  autant  d'Aétîus.  Voy.  Grég  Nyss. 
c,  Eunom.,  I,  294-  XII  722,  éd.  Par.  i638;  Schrœckh  ,  Hisl. 
de  l'Église  ^  VI,  122  sq.;  Tenneman  ,  Hist.  de  la  philos.^  VII, 
1 1^0  \\}\\mdinu,  Grégoire  de  Naz,,  820  ;  Neander,  6".  Chrysos^ 
tome  y  352  sq.;  KIose  ,  Hist.  de  la  doctrine  d'Eunomiiis  ^  27. 
Les  jugements  des  Pères  de  l'Église  en  pareille  matière  doivent 
inspirer  peu  de  confiance.  Eunomius  lui-même  présente  la  doc- 
trine d'Aristote,  de  même  que  celle  d'Épicure  ,  comme  l'œuvre 
d'un  esprit  égaré.  Grég.  Nyss.  c,  Eun.,  XII,  816. 
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que  déjà  dans  Eunomius  se  préparait  le  schisme  qui  a 
manifestement  éclaté  plus  tard  dans  l'église  d'Orient. 

Les  points  sur  lesquels  leseunomiens  se  séparaient  des 
ariens  sont  caractéristicjues.  Le  parti  d'Eunomius  repro- 
chait au  parti  d'Arius  de  professer  une  doctrine  qui  pré- 
supposait que  Dieu  était  composé.  L'arianisme,  en  effets 
soutenait  que  chacun,  selon  sa  capacité  propre,  pouvait 
connaître  Dieu,  ce  qui  serait  impossible  si  Dieu  n'était 
pas  multiple;  l'arianisme  affirmait  de  plus  que  Dieu 
n'était  ni  une  essence,  ni  une  substance  (yTroçaajç),  ni 
quoi  que  ce  fût  qui  pût  s'exprimer  par  des  mots  ou  se 
connaître  par  des  pensées  (i).  Ainsi,  contre  les  partisans 
de  la  doctrine  de  Nicée ,  Eunomius  soutenait  avant  tout 
ces  deux  points  :  que  Dieu  est  indivisible,  c'est-à-dire 
qu'il  n'est  pas  composé  de  trois  hypostases;  et  qu'il  peut 
être  connu  (2).  Il  est  particulièrement  remarquable  que, 
sur  ce  dernier  point,  Eunomius  combattit  avec  une 
grande  fermeté  les  propositions  des  Pères  de  l'Église 
orthodoxes;  il  n'hésita  point  à  déclarer  que  c'était  se 
montrer  indigne  du  nom  de  chrétien  que  de  professer 
l'impossibilité  de  connaître  la  nature  divine  et  la  ma- 
nière dont  le  Fils  avait  été  engendré  (3).  Ce  serait  en 
vain  que  le  Seigneur  eût  été  nommé  la  porte  ^  si  personne 
ne  pouvait  entrer  et  arriver  à  la  connaissance ,  à  l'intui- 
tion du  Père;  ce  serait  en  vain  qu'il  serait  appelé  ia 
route ,  s'il  n'ouvrait  point  à  qui  le  désire  une  issue  vers 
Dieu;  enfin,  on  le  dirait  vainement  la  lumière,  s'il  ne 
brillait  pas,  s'il  n'éclatait  pas  aux  yeux  de  Tintelligence, 


(i)   Philostorg.,  Hist.  eçcL,  I,  2;  II  ,  3  ,  X/2. 

(2}  Apolog.^  26. 

(3)  Grég.  Nyss.  c.  Eunom,,  XI,  704. 
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s*il  ne  se  manifestait  pas,  lui  et  le  Très-Haut  (i).  Nous  ne 
pouvons  donc  point  reprocher  à  Eunoinius  d'avoir 
amoindri,  par  suite  d'une  croyance  faible,  aveugle,  la 
puissance  que  possède  Dieu  de  se  révéler  à  ses  créatures 
dans  toute  sa  magnificence.  Eunomius  fut  plutôt  con- 
vaincu que  la  raison  de  ceux  qui  croyaient  au  Seigneur, 
s'élevant  au-dessus  de  tous  les  êtres  sensibles  et  intelli- 
gibles, ne  s'en  tenaient  pas  même  à  la  naissance  du  fils 
de  Dieu,  mais,  dans  son  aspiration  à  la  vie  éternelle,  s'ef- 
força d'atteindre  le  Premier  être  (p.).  Eunomius  déviaitde 
la  doctrine  orthodoxe  sous  un  double  rapport  :  premiè* 
rement,  en  ce  qu'il  ne  voulait  pas  reconnaître  comme 
inaccessible  la  notion  de  Dieu,  du  moins  dans  le  sens  où 
les  docteurs  orthodoxes  de  l'Église  avaient  coutume  delà 
prendre  ;  secondement,  en  ce  qu'il  exigeait  non  seulement 
une  connaissance  médiate  de  Dieu  par  le  Verbe,  mais 
une  connaissance  immédiate  du  Père.  Les  ortlîodoxes 
déduisaient  que  le  fils  de  Dieu  était  égal  au  Père,  et  que 
par  conséquent  nous  pouvions  connaître  l'un  par  l'autre; 
Eunomius,  au  contraire  ,  pensait  que  le  Fils  n'étant  pas 
égal  au  Père,  nous  devions  avoir,  par  l'intermédiaire  du 
Fils ,  mais  en  nous  élevant  au-dessus  de  lui , une  connais- 
sance immédiate,  directe  du  Père.  Il  paraît  certain  qu'il 
cherchait  cette  connaissance  même  par-delà  le  monde:  car 
il  considérait  la  fin  du  monde  comme  un  commencement  : 
tout  devait  être  soumis  au  Père  par  le  Fils  (3).  Mais  les 


(i)  Ib.,lL,  671. 

(2)  Ib,^  6^4.  O  yàp  voTjç  Twv  t\q  Tov  xvptov  TceTTtçrjxoTwv  Ttaaav 
a'taOïîTViv  xai  votîttjv  oùat'av  \)K£p%vi\iot.ç  oixîè  cTCt  t^ç  tou  v'toxi  yivvT,- 
atwç  tça(79at  k'c'cpuxev,  eTrt'xetva  §ï  Tauryjç  l'srac  -rrôQw  xrjq  alwvtou  Ccuryç 

(3)  JpoL,  12  sq.;  cfr.  Close,  ouv.  cit.,  5g.  La  iloctrine  qui  est 
attribuée  ici  à  Eunomius  selon  Giég.  de  Naz.,  je  n'oserais  la  lui 
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expressions  don  t  Euijonùus  se  servait,  et  l'esprit  tle  sa  doc 
trine  prouvent  néanmoins  sans  contredit  (juil  regardait 
la  connaissance  parfaite  de  Dieu  comme  un  problème 
que  l'homme  devait  résoudre  dans  la  vie  actuelle.  Dieu  , 
prétendait  Eunomius,  ne  sait  de  son  être  rien  de  plus 
que  nous  ,  ou  plutôt  ce  que  nous  savons  de  lui,  il  le  sait 
également  ;  mais  ce  qu'il  sait  de  lui-même,  nous  le  trou- 
vons aussi  immuable  en  nous  (i).  Qui  ne  peut  point 
trouver  en  soi  cette  connaissance  est,  aux  yeux  d'Eu- 
nomius ,  aveuglé  par  la  perversité  de  son  esprit  (2). 

Ces  vues  peuvent  facilement  être  expliquées  par  la 
doctrine  d'Aristote.  Mais  presque  toutes  les  propositions 
fondamentales  de  la  doctrine  d'Eunomius  sont  en  oppo- 
sition avec  l'aristotélisme.  Ainsi  Eunomins  soutient  la 
possibilité  de  connaître  parfaitement  Dieu;  mais  il  ne 
prétend  nullement  attribuer  à  l'entendement  une  fa- 
culté de  pénétration  dans  1  Être  divin  :  car  nul  verbe , 
nulle  pensée  ne  peut  exprimer  le  divin  ineffable  et  in- 
concevable (3).  MaisoiiEunomius  contredit  bienpîusfor- 


impiiteren  toute  certitude,  car  cette  polémique  ne  désigne  personne, 
Neander,  Hist.  de  V Eglise,  809,  reproche  à  Eunomius  d'avoir 
COI  eu  la  création  comme  un  acte  temporaire.  Mais  cette  assertion 
est  démentie  par  plusieurs  passages  d'Eunomius  ,  où^'on  voit  qu'il 
considérait  le  temps  comme  créé  et  progressif,  à  la  manière  de 
Platon  [apol.  10);  les  expressions  citées  par  Neander  peuvent 
très  bien  s'entendre  aussi  de  la  fin  du  nionde. 

(0  Socr.  e.  h.^l\\n.  Ô  5£o;  -rrepc  t^;  lauTOÙ  oùacaç  oh^ty  ttXêov 
ri\xwi  £7rfç«Tat  *  où^s  £çtv  ourrî  juaXXov  pév  cxet'vw,  'flTTOv(Sc  riuX-j  ytvwa" 
xofxvjri,  àXX*  0  TTcp  ocv  tiStiinfXfj  r/fAsTç  Trcpt  aÙTYjç,  touto  Travrwç  xà- 
xthoç  oiSeVf  ô  (î'  au  irffXtv  ixehoç^  touto  cùprjotiq  aTrapaXXaxTwç  cv 
VfxTv. 

(2)  Greg.  Nyss.  c.  £un.,  X,  670.  Voy.  la  correction  de  Nean- 
der,  Hist.  de  f  Église ,  II ,  864. 

(3)  Grég.  Nyss.  c.Èun.  ,  XII ,  738.  Outit^ç  yvwocwç  vîjuwv  to- 
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tement  encorda  doctrine  aristotélicienne,  c'est  lorsqu'il 
affirme  que  Dieu  n'est  pas  connu  par  ses  énergies  (r), 
mais  dans  son  essence,  et  lorsque,  abandonnant  la  doc- 
trine de  la  représentation  de  Fessence  divine  dans  la 
conception  de  la  dénomination  de  Tincréé,  il  passe  brus- 
quement à  une  affirmation  étonnante,  à  la  doctrine  que 
les  mots  appellatifs,  les  noms  des  choses  sont  en  général 
de  nature  éternelle,  et  nullement  d'invention  humaine, 
qu'ils  sont  une  création  de  Dieu ,  de  telle  façon  que  les 
choses  du  monde  sensible  sont  destinées  à  nous  révéler 
l'essence  véritable  des  choses  (2).  Dans  ce  dernier  trait 
on  ne  peut  pas  méconnaître  l'influence  de  la  doctrine  de 
Platon,  qui  pensait  que  les  noms  représentaient  l'es- 
sence, l'idée  des  choses  mêmes  (3).  Mais  nous  trouvons 
ici,  dans  cette  doctrine  d'Eunomius,  deux  propositions 
profondément  contradictoires  :  d'un  côté,  Dieu  n'est  point 


ooÛtov  cxTetvofAévYîç,  wç  tiq  rcx.  ÛTrepexcjva  twv  ytvwaxo/jiÊVwv  cpôavetv, 

coç  txavv/v  tivat  to  vor/Gcv  i^ayyziXai,  zlizt^  n  oXwç  ùyyjXov  xz  xocc  Btio'J 
cirt  voûv  t'XGot. 
(i)  Apol.f  20. 

(2)  Greg.  Nyss.  c.  Eun.Ull,  757  sq.  Eunomius  blâme  la  doctrine 
vEWTspa  Tc5v  -TcpaypiaTwv  rot  ovopLara  eTvau  Ib.,  762  sq.  Les  noms  , 
les  mots  précèdent  l'homme  ;  l'ôvopaGso-ja  appartient  à  Dieu  ;  rau- 
TQV  eTvpct  Tw  xjTzoxtiixévw  TO  ovofj-a-  Ib.,  81  3  sqq.  Cette  doctrine  est 
rapportée  ajuste  titre  au  cratyle  de  Platon.  Ib.^  768.  Oq  ren- 
contre aussi  l'expression  d'oJ  TrpwTot  twv  Xoywv  :  c'est  par  suite 
d'une  distinction  naturelle  de  ces  noms  avec  ceux  qui ,  n'étant  pas 
d'origine  divine  ,  ne  désignent  point  l'essence  des  choses  ,  mais  seu- 
lement des  représentations  humaines.  Selon  Jpol.y  27,  le  fils  de 
Dieu  est  l'instrument  de  l'ovouaGeaja.  Le  créateur  donne  aux 
choses  leur  essence  et  l'idée  qu'elles  emportent  avec  soi, 

(3)  Voy.  Hist.  de  la  philos,  anc^,  de  H.  Ritter,  trad.  fr.,  II, 
217. 
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connaissable  pour  i  liomir.e,  et  il  est  inexprimable;  d'un 
autre  côté,  Dieu  est  connu  par  la  raison  pure,  et  son 
essence  peut  être  exprimée  par  un  mot  qui  le  désigne 
pleinement.  Ces  deux  affirmations  peuvent  cependant 
se  concilier  :  il  n'y  a  qu'à  admettre  qu  Eunomius  distin. 
guait  une  double  connaissance  dans  1  homme ,  et  une 
double  acception  dans  les  mots. 

INous  trouvons  cette  présupposition  concernant  la  con- 
naissance et,  par  conséquent,  la  chose  principale,  que 
les  noms  dépendent  essentiellement  de  la  connaissance, 
confirmée  explicitement,  en  propres  termes.  Eunomius 
distingue  deux  sortes  de  connaissances  :  celle  qui  vient 
de  Tétre  lui-même ,  laquelle  est  fournie  par  la  raison 
pure,  et  celle  qui  a  pour  intermédiaires  les  énergies, 
les  œuvres  (  i)-  '^  ^^s  sépare  strictement  Tune  de  l'autre , 
parce  qu'il  ne  veut  pas  accorder  que  l'énergie  soit 
éternelle  comme  l'être,  et  lui  soit  égale.  Appliquant 
ensuite  cette  proposition  négative  à  la  notion  de  Dieu, 
il  s'oppose  avec  la  plus  grande  fermeté  à  la  doctrine 
de  l'égalité  du  Fils  avec  le  Père  ;  il  ramène ,  non  sans 
raison ,  cette  égalité  à  ce  point  de  vue  que  le  Fils , 
étant  l'activité  effective  de  Dieu  dans  la  création  du 
monde,  doit  nécessairement  être  éternel  et  parfait 
comme  son  Fère ,  puisque  Dieu  n'est  jamais  sans  son 
activité  effective ,  et  que  cette  effective  activité  est  égale 
à  son  essence.  Puis  Eunomius  rejette  ce  point  de  vue, 
par  la  raison  qu'il  nous  reporte  à  la  doctrine  des  Grecs, 
savoir  :  que  le  monde  est  éternel ,  étant  l'œuvre  de  l'ac- 


(l)  Àpol.  20.  AuoTv  -yàp  r/pTv  rtr^Tifxt-jtav  é(5wv  -rrpàç  Trjv  twv  C*J- 
Toupivwv  cupeatv,  fitàç  pcv,  xa9  *  riv  ràç  oùcrcaç  aùràç  tmaxonovfxevoi 
xaOapw  rw  irept  aùrwv  Xoyw  tyjv  êxdtçou  'noiovixzQcc  xpiaiv^  ^uripcxq  èï 
TTÎç  <5tà  TWV  èvcpyciwv  tçgTacrewç,  ^v  ex  r«5v  (îyjjtxtoupyïjfAaTwv  xai  twv 
«TroTcXcffiJiaTwv  âtaxpivopcv. 
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livité  divine  (  i).  Ainsi  lions  le  voyons  :  Ennomius  devait 
tenir  pour  impossible  le  passage  de  la  connaissance  de 
laction  de  Dieu  sur  le  monde,  et,  par  conséquent,  de  la 
connaissance  de  l'activité  créatrice  du  Fils  à  la  connais- 
sance de  Tessence  divine.  Il  rejetait  la  méthode  suivie 
par  l'orthodoxie,  cette  méthode  qui  consistait  à  con- 
naître par  le  monde  créé,  au  moyen  de  lanalogie  exis- 
tant de  l'œuvre  à  l'ouvrier,  l'activité  créatrice  et  l'essence 
du  Créateur,  sauf  encore  à  ne  reconnaître  lune  et  l'autre 
qu'imparfaitement,  quoiqu  avec  la  foi  (2).  Eunomius  ne 
laisse  subsister  comme  satisfaisante  nulle  autre  con- 
naissance de  Dieu  en  soi,  que  la  connaissance  immé- 
diate. 

La  profonde  différence  qu  Eunomius  établit  entre 
l'énergie  et  l'essence  paraît  l'avoir  conduit  à  donner 
dans  l'exposition  de  sa  doctrine  théologique,  et  même 
pénéralement  en  matière  de  religion,  la  plus  grande 
importance  à  la  précision  rigoureuse  des  principes  :  ce  fut 
du  reste  une  conséquence  de  la  lutte  qui  fut  si  habile- 
ment conduite  au  sujet  des  formules  de  la  doctrine  de 
l'Église.  Eunomius  s'explique  à  l'égard  de  cette  préci- 
sion :  il  ne  cherche  pas  l'essence  du  mystère  chrétien 
dans  le  respect  accordé  aux  dénominations  ,  ou  dans  le 
caractère  des  pratiques  chrétiennes  et  des  symboles 
mys tiques, o'^ais  dans  la  netteté  scrupuleuse  des  dog- 


(i)  Ih.,  11.  Torç  ËXXrivcov  GO({>ÎGiJL(xmv  êvouvtwv  tyj  ouata  rryv  cvep- 
ytiav  xat  Six  Toy9*  a/jia  jjlcv  tw  3"£Ô)  tov  xocjuiov  à7ro<^aevo|ui€vû)v.  Ceci 
est  contraire  à  la  doctrine  d'Aristote  aussi  bien  qu'à  celle  d'Ori- 
gène  et  de  Plotin,  mais  s'accorde  parfaitement  avec  le  platonisme 

pur. 

^2)  Cf.  Greg.  Nyss.  c.  £un.,  XII,  727  fin.  Où  la  leçon  est 
jnalheureusement  fort  corrompue. 


CONTROVEftSES    SUR    LA    TRINITÉ.  65 

mes  (i).  Cela  prouve  sans  contredit  que  la  tendance 
principale  d'Eunomius  était  dirigée  vers  le  théorique, 
et,  de  plus,  qu'il  rejetait  ou  négligeait ,  comme  moyens 
de  salut,  la  foi  et  les  actes  de  foi.  Il  ne  faudrait  pas  néan- 
moins conclure  de  là  absolument  qu'Eunomius  s'est 
surtout  préoccupé  de  la  connaissance  par  Tentende- 
ment.  Si  Ton  recherche  sa  tendance  relativement  à  la 
connaissance  des  choses  temporelles,  on  remarque  qu  il 
rejetait  encore  la  connaissance  par  Tentendement,  con- 
vaincu que  c'était  faire  fausse  route  que  de  s'efforcer  de 
connaître  Dieu  par  ses  œuvres.  Mais  en  maintenant 
scrupuleusement  les  doctrines  touchant  les  choses  di- 
vines, Eunomius,  autant  que  nous  pouvons  connaître 
sa  méthode,  ne  paraît  s'être  proposé  qu'une  négation. 
En  effet,  il  divise  les  notions:  mais  cette  division  revient 
uniquement  à  jeter  une  vive  lumière  sur  l'opposition 
qui  règne  entre  l'essence  de  Dieu  et  le  monde ,  ainsi 
qu'entre  cette  essence  et  la  force  formatrice  du  monde  ;, 
force  qui  appartient  au  fils  de  Dieu,  et  revient ,  par  con- 
séquent, à  nous  détourner  de  puiser  dans  notre  intelli- 
gence une  notion  sur  Dieu.  Dieu  est  sans  dimension  et  sans 
propriété  (2)  ;  il  n'a  point  de  forme  (3);  il  est  au-dessus 
même  des  noms,  des  mots,  c'est-à-dire  des  idées  ;  car  il 
est  incréé ,  et  par  conséquent  antérieur  à  toute  dénomi- 
nation (4).  Ce  qui  veut  dire  évidemmeni"*que  toute  la 
multiplicité  des  mots  s'éteint ,  s'anéantit  dans  l'unité  de 


(1)  7^.,  XI,  704.   HixtTq  ouT£  TTi  ae^-joTnri  twv  ovojuidtTWv,  ours 
ÈQtÔv  xat  juuçtxwv  (7UfjiÇôX(ov  IrJtoTrjTt  xupoùjQat  «papèv  to  tvjç  eùacÇet'aç 

(2)  IL,  xn,7'i4. 

(3)  Jpol.  II. 

(4)  Greg.  Nyss.  c.  Eun.,  XII,  760. 

II.  5 
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Tessence  divine,  et  que  par  conséquent  nul  verbe  ne  peut 
expriiner  cette  essence.  Eunomius  ne  veut  même  pas  re- 
connaître le  nom  de  Pèi^e  comme  véritablement  applicable 
à  Dieu;  il  n'aperçoit  dans  cette  désignation  qu'un  rapport 
de  ce  qui  est  produit  par  la  volonté  divine  avec  Dieu  lui- 
même  (  1  ).  Il  conçoit  l'incréé  et  le  créé  dans  une  opposition 
telle  que  ce  qui  convient  à  l'un  ne  peut  être  attribué  à 
Fautre;  que  le  contraire  de  ce  qui  est  reconnu  essentiel 
à  Tun  est  le  propre  de  l'autre  ;  que  dans  le  cas  où  la 
lumière  conviendrait  à  l'un,  l'autre  aurait  en  partage 
les  ténèbres    (2).    Cette  opposition   ne  peut   pas   être 
exprimée  plus  fortement.  Il  y  a  opposition  entre  l'in- 
fini auquel  appartient  toute  essence  en  vérité,  et  le  fini 
auquel  l'essence  est  seulement  prêtée ,  qui  a  ses  limites 
dans  l'infini,  et  qui  n'y  tient,  pour  ainsi  parler,  que  par 
un  coin  (3).  Cette  même  opposition  conduit  conséquem- 
ment  Eunomius  à  poser  le  fils  de  Dieu  et  le  monde  qu'il 
a  formé ,  comme  ayant  origine ,  comme  nés ,  et  comme 
destinés  à  rentrer  dans  le  néant.  Tout,  hormis  Dieu ,  a 
eu  son  commencement  et  aura  sa  fin  (4).  L'existence 
éternelle  des  choses  et  du  divin  instrument  de  leur  créa- 
tion n'est  point  admise  par  Eunomius,  qui  s'explique 
clairement  à  cet  égard  :  celui  qui  est  dans  le  sein  du 


(i)  /().,  736..Ka£  Tov  Tcarspa  f/yj  àzi  stvat,  oirtp  vuv  Ici  rt  xat  Xé- 
■yera:,  àXX*  erzpôv  zçi  (?),  ivportpov  ovra,  perà  xauroc  ^ou'ktvcoi.oBoct 
ytviaQai  Trarepa,  paXXov  <^£  oby^i  [Sï]  ysvEaGa?,  àXXo:  xXyjG^vaj.  Jb,, 
808.  À<p6apT0ç  plv  oux  hîpyticx.  èçiv,  Traryjp  §ï  xat  STn(J.iovpyoq  è^èvep- 

(2)  Ib.,  722  ;  728. 

(3)  Ib.,']35sq. 

(4)  JpoL  23;  Greg.Nyss.  c.  Eunom.,  VIII,  65o  ;  XII,  858. 

Quotcoç,  cprî<7tv,  aÙTCiV  {>'Kzpi')(tci  twv  julÈv  S'vryTwv  wç  àôavarov,  twv  et 
ojQapTwv  côç  acpOaprov,  twv  (5è  ysvvyiTwv  wç  àyevvyjTov. 
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Père,  ou  au  commencement  des  choses,  ou  en  Dieu,  existe 
à  parler  improprement,  mais  en  réalité  n'est  pas  (i). 
pieu  lui-même  ne  pevjt  pas  ,  suivant  Eunomius,  départir 
son  essence  à  i^u  autre  être,  ni  un  autre  être  ne  peut 
point  participer  à  Dieu ,  parce  que  cela  est  contraire  à 
l'indivisibilité  et  à  la  simplicité  de  Dieq  (2).  Pour  Euno- 
fl^ius ,  le  Fils  de  Dieu  est  dans  la  même  catégorie  que  les 
créatures  :  il  n'est  qu'un  instrument  de  la  volonté  di- 
vine (3).  Il  faut  donc  reconnaître  que  les  docteurs  ortho- 
doxes de  l'Église  ont  raison  d'accuser  Eunomius  de 
polythéisme;  car  il  regarde  le  fds  de  Dieu  comme  une 
créature,  et,  bien  que  créature,  comme  digne  de  rece- 
voir de  nous  une  divine  adoration. 

Mais  nous  voici  encore  une  fois  ramenés  à  un  point 
sqr  lequel  nos  recherches  antérieures  ne  jettent  pas  une 
suffisante  clarté.  En  effet,  nous  avons  vu  que,  d'un  côté , 
Eunomius  pn  appelait  à  la  connaissance  immédiate  de 
Dieu  dans  son  essence;  que,  d'autre  part,  il  reconnais- 
sait le  fils  de  Dieu  comme  la  voie  par  laquelle  nous 
devions  parvenir  à  Dieu.  En  outre,  il  était  conduit  à 
rendre  un  culte  au  fils  de  Dieu,  parce  qu'il  le  considérait 
comme  l'instrument  de  la  création,  bien  plus ,  comme  le 
créateur  sans  lequel  Dieu  n'eût  rien  pu  créer,  sans  lequel 
tout  individu  dans  le  monde  n'eût  pu  ni  être  ni  con- 
naître. Ce  qui  l'avait  déterminé  à  admettre  un  semblable 
intermédiaire  entre  Dieu  et  nous,  c'était  le  point  de  vue 
où  U  s'était  placé  :  que  Dieu,  étant  simple,  ne  pouvait 


(1)  Greg.  Nyss.  c.  Eun.^  X,   680.   Oùx  wv,  où^  xupt'oç  wv, 

^■,.  a.,ib.,  1,369. 

(2)  Jpol.  9. 

(3)  Ib.,  27;  Greg.  Nyss.  c.  Eun.,  II,  470» 
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avoir  qu  une  énergie  simple,  car  Ténergie  de  chaque 
chose  doit  avoir  son  être  correspondant,  et  la  produc- 
tion des  différents  ouvrages  présuppose  également  des 
énergies  différentes.  Eunomius  ne   pouvait   donc  pas 
attribuer  à  Dieu,  qui  est  simple,  la  création  des  choses 
multiples  qui  sont  dans  ce  monde  (i).  Sur  cette  pente,  il 
avait  été  conduit  à  élever  une  doctrine  touchant  l'origine 
des  choses.  Or  cette  doctrine  d'Eunomius  s  accordait  avec 
Tancienne  théorie  de  Témanation,  en  ce  sens  que  le 
monde  y  était  considéré  comme  la  production  successive 
et  descendante  des  êtres,  mais  elle  s'éloignait  de  cette 
ancienne  théorie  en  ce  qu  elle  dérivait  la  force  formatrice 
du  monde,  le  fils  de  Dieu,  non  de  l'essence,  mais  de  la 
volonté  de  Dieu,  et  faisait  consister,  par  conséquent, 
l'analogie  de  Dieu  le  Père  avec  Dieu  le  Fils  dans  l'analogie 
seule  de  leur  volonté  (2).  C'était  naturel,  car  le  Fils  de- 
vait être  beaucoup  moins  parfait  que  le  Père ,  le  monde 
que  le  Fils  avait   créé    n'étant  qu'un   monde  impar- 
fait.  Ainsi  les  deux    doctrines  qui  étaient  en  lutte  à 
cette   époque  se  partageaient,  pour  ainsi  dire,   l'hé- 
ritage de  la  théorie  des  émanations  :  la  doctrine  ni- 
céenne  s'appropriait  la  procession  du  Fils  de  l'essence 
du  Père,   et  l'arianisme  prenait  la  différence  en  degré 
établie  entre  le  Père  et  le  Fils.  Mais  comme  Eunomius 


(1)  Greg.   Nyss.    c,  Eun,^   I,    317.   Avayxy?   (îvjTroy  Tra^a   rà; 
txaC'i  "ft»'^  oùatwv  CTrofjiÉvaç  èvcpyetaç  cXarTouç  xt  xat  p£tJ^ouç  nvat, 

Itzti  im^t  ^cjjKTOv  T-)îv  aÙTYiv  cvÊpyetav  clircTv,  xa9*  h  touç  àyy£- 

Xou;  £7rotVi(7£v  Xi  Toù;  àç/paç  v?  tov  oùpavov  -n  tov  avQpwirov,  âXX*  offtp 
rà  Épya  Twv  cpywv  TrpeoôÛTcpa  xat  rtufWTtpa,  tocoutw  xat  tyjv  èvcp- 
•yttav  T^ç  evcpyetaç  àvaêeêvjxEvat  «pat'yj  av  t£ç  eù'jeÇwç  (Jtavoouf^îvoç,  arc 
^■ft  Twv  ocÙTwv  èvfpytfwv  xat  TauTOTvjra  twv  cpywv  àiroTeXouawv  xat 
Twv  raprîXXay/jttvwv  tpytov  'Ka()YiXkoLyiitv(Xç  ràç  cvfpyetaç  tpipatvovTwv. 
(2)    .^J^ul.  2/4  ;  28. 
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faisait  dépendre  de  la  volonté  du  Père  la  procession  du 
Fils  ou  de  la  force  créatrice,  il  se  rattachait  à  la  théorie 
de  la  création  d'une  manière  qui  laisse  voir  clairement 
que,  à  ses  yeux,  le  rapport  de  Dieu  avec  le  monde  n'é- 
tait pas  essentiel.  La  puissance  ou  la  faculté  que  possède 
Dieu  de  créer  le  monde  est,  de  même  que  son  énergie , 
différente  de  son  essence,  et  cette  puissance  passe  à 
l'acte  par  sa  volonté  et  dès  qu'il  le  veut;  on  nu  pas  le 
droit  de  demander  pourquoi   Dieu  n'a  pas  créé  plus 
tôt  (i).   Eunomius  reconnaissait  donc  au  fils  de  Dieu 
un  principe,   une   origine  concordante  avec  Torigine 
du  monde;  et  il  n'hésitait  pas  non  plus  à  soutenir  que 
l'énergie  de  Dieu  appliquée   à  la  production  du  Fils 
était  transitoire  ainsi  que  le  monde  (a).  Quelle  solide 
raison  aurait-il  eue  de  tenir  pour  impérissable  ce  qui 
est  absolument  étranger  à  Tessence  de  Dieu?  Au  milieu 
de  toutes  ces  suppositions ,  il  y  a  cependant  une  chose 
que  nous  pouvons  louer  :  Eunomius  ne  considère  pas 
comme  suffisante  la  révélation  de  Dieu  par  le  monde, 
et  par  son  sublime  fabricateur ,  le  fils  de  Dieu;  il  faut, 
suivant  lui,  que  nous  nous  élevions  au-dessus  de  la  créa- 
tion pour  connaître  en  elle-même  immédiatement  l'es- 
sence de  Dieu.  Le  Verbe  créateur  est  sans  doute  l'inter- 
médiaire de  notre  connaissance,  car  il  nous  a  créés, 
il  a  créé  la  lumière,  il  Va  communiquée  à  ses  disciples. 


(i)  Greg.  Nyss.  c.  Eun.^  VIII,  644.  Q  yècp  èÇo^^wTaroç  aûroç 
3C0Ç  irpo  Ttov  aXXwv,  (fYiGtv,  oaa.  ycvvrjra,  rriq  aùryjç  xpareX  ^uvapcw;,. 
Au  lieu  de  aùr^ç  il  faut  lire  aùrou,  comme  le  montre  la  compa- 
raison avec  le  passage  de  Philon  ,  que  l'on  considère  avec  droit 
comme  le  passage  parallèle.  Ib.,  6^6.  Tore  y<xp,fpY)ct,  xaXbv  xat 
irpcTTov  ytvv^^at  tov  utov,  otc  èÇouXtro,  /jyîiîcpeaç  ex  toutou  C^rriaîwç 
£yi)/{Vop£vr/ç  to^  i7wypo<7(  Toû  <îtà  tÎ  ixr)  irpoTtpov. 

(2)  Jpol.  23  ;  a6'. 
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et  il  est  la  lumière  véritable;  ttiais  par-delà  cette  vérita- 
ble lumière,  il  y  a  la  lumière  inaccessible  du  Père,  que 
ne  nous  apportent  point  la  création  ni  les  œuvres  de 
Dieu(i). 

Résumons  maintenant  la  doctrine  d'Eunomius ,   et 
considérons  avant  tout,  comme  nous  le  devons,  le  but 
qu'il  proposait  à  atteindre.   Nous  avons  vu  qu'il  impo- 
sait à  la  raison  pure  l'obligation  de  s'élever  au-dessus  du 
inonde  sensible  et  du  suprasensible ,  de  ne  s'arrêter  pas 
même  à  la  procréation  du  Fils ,  mais  daspirer  à  la  côtl- 
naissance  du  Premier,  afin  de  parvenir  à  la  vie  éter- 
nelle (2).  Ce  qui  avait  déterminé  dans  Eunomius  cette 
direction,  ce  n'avait  point  été  la  connaissance  des  choses 
temporaires,  lesquelles  nous  révèlent  la  volonté,  l'éner- 
gie ,  mais  non  l'essence  de  Dieu  ;  le  phénoménal ,  mais 
non  l'éternel.  Les  noms  mêmes  des  choses,  quoique  plus 
anciens  que  les   choses ,  quoique  exprimant  l'essence 
suprasensible  ou  les  idées  des  choses ,  ne  peuvent  pas 
dévoiler  à  nos  yeux  l'essence  éternelle  et  la  simplicité 
indivisible  de  Dieu ,  qui  est  antérieure  à  toute  dénomina- 
tion. Les  noms  sont  assurément  transitoires,  passagers, 
tout  comme  le  Yerbe  créateur,  l'énergie  du  Père  éternel. 
C'est  par  cette  raison  que  nous  ne  pouvons  pas  nous 
arrêter  aU  mqnde  spirituel,  au  fils  de  Dieu,  qui,  sans 
doute,  fut  désigtié  avant  toutes  les  autres  choses  parce 
qu'il  ne  renferme  en  lui  aucune  matière  (3) ,  mais  qui 
n'est  cependant  pas  simple  puisqu'il  produit  le  multiple , 


(i)  Greg.  Nyss.  c.  Eun.^  XII,  713  sq.;  721. 

[p.)  Dans  le  passage  cité  précédemment,  presque  toutes  les 
expressions  ont  une  couleur  platonicienne  ,  ainsi  Û7r£pxu\|^aç,  stte- 
xetva,  ttÔGoç,  to  tt^cotov,  yXt'j^effGat. 

(3)  Jpol,  i5  sq.  • 
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et  qui  n'est  par  conséquent  point  une  substance  éter- 
nelle. Ainsi  nous  voyons  qu'Eunomius  était  contraint  de 
renoncer  à  la  connaissance  de  toutes  les  idées  prises  sé- 
parément ou  considérées  dans  leur  ensemble.  Par  con- 
séquent, la  recherche  des  noms,  même  de  ceux  qui  rie 
doivent  pas  leur  origine  au  libre  arbitre  des  hommes  (i), 
mais  qui  désignent  l'essence  des  choses  créées ,  pouvait 
lui  paraître  chose  importante  et  même  nécessaire,  pour 
lie  pas  nous  laisser  égarer  par  de  fausses  désignations , 
et  surtout  pour  éviter  d'attribuer  à  Dieu  quelque  chose 
de  méséant.  Mais  tout  ce  développement  d'une  science 
intellectuelle  avait  surtout  de  la  valeur  aux  yeux 
d'Eunomiûs  comme  préparation,  comme  introduction, 
car  il  était  convaincu  que  nous  ne  pouvons  découvrir 
l'essence  de  Dieil  que  dans  notre  propre  existence  im- 
muable (2).  C'est  ainsi  qu'Eunomius  se  rattachait  aux 
penseui'S  qui  n'espéraient  voir  satisfaite  leur  aspiratioîi 
à  l'intuition  de  Dieu  que  par  la  contemplation  de  leur 
conscience  intime.  Il  était  platonicien  à  peu  près  dans 
le  sens  où  l'avait  été  Plotin  un  siècle  auparavant.  Comme 
Plotin ,  il  ne  se  contentait  pas  de  connaître  l'essence  de 
ÎDieu  dans  ses  effluves  ou  dans  les  effets  de  sa  volonté, 
attendu  que  les  effets  conduisent  toujours  à  l'opposi- 
tion et  à  la  diversité ,  et  même ,  selon  l'optuion  d'Euno- 
mius,  à  la  contingence;  mais  il  désirait,  ce  semble,  une 
simplification  complète  de  l'esprit,  pour  pouvoir  con- 
naître Dieu  comme  Dieu  se  connaît  lui-même.  Cette  direc- 


(i)  Il  adoptait  aussi  des  expressions  qui  n'avaient  aucune  signi- 
fication véritable  •  on  le  voit  par  plusieurs  passages,  par  exemple  : 
Apol.  8;  i6;Greg.  Nyss.  c.  Eun,^  XII,  764. 

(2)  Socr.  I.  c.  O  5'  au  TraXtv  Ixeîvoç  (se.  ô  3ebç  ii^titi  iztpt  t>5> 
cauToù  ouffcaç),  touto  cvpyjaecç  àTrapaXXwxxwç  ïv  r,ijXv' 
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tion  explique  aussi  pourquoi  Eunomius  considérait  Fêtre 
temporaire  comme  un  néant  sans  essence  et  sans  exis- 
tence à  proprement  parler,  ainsi  qu'était  le  fils  de  Dieu 
lui-même  (i).  Il  avait  développé conséquemment  avec  le 
plus  grand  soin  celles  des  idées  de  Tentendement  qui  se 
rapportent  au  monde  et  aux  choses  temporaires,  s'ef- 
forcant  de  diviser  ces  idées  avec  exactitude ,  mais  dans 
le  but  unique  de  montrer  par  cette  division  qu'elles  sont 
insuffisantes  pour  la  connaissance  de  la  vraie  substance 
de  Dieu  ,  et  de  nous  inviter  à  nous   élever  au-dessus 
d'elles,  à  chercher  la  substance  divine  en  nous-mêmes  , 
immédiatement,  dans  notre  propre  raison  (2).  Comprises 
de  cette  façon ,  les  doctrines  d'Eunomius  nous  présen- 
tent un  ensemble  parfaitement  clair,  et  quoique  nous 
les  considérions  dans  leur  tout  harmonique,  cela  ne 
nous  empêche  pas  de  reconnaître  qu'Eunomius  cher- 
cha à  ordonner  les  idées  de  Tentendement  avec  une 
attention  plus  scrupuleuse  que  tous  ses  devanciers ,  qui 
aperçurent  la  vérité  unique  dans  une  intuition  interne. 
L'ardeur  du   combat  dans   lequel    Eunomius  grandit 
l'excita  peut-être  à  déployer  d'extraordinaires  efforts 
pour  marcher  dans  sa  voie;  mais  il  ne  fournit  pas  un 


(i)  Passage  cité,  ap.  Greg.  Nyss.  c.  Eun.^  I,  369;  ^>  ^^o- 
(2)  Toutes  les  notions  de  l'entendement  sont  employées  simple- 
ment xar'  ETTtvotav  par  Dieu,  ràycvvyjTov  seul  lui  appartient  dans 
le  sens  le  plus  élevé.  S.  Basil,  adv.  Eun.,  I,  1 1  ;  Greg.  Nyss.  c. 
Eun,,  XII,  734.  Aiytt  St  fxri  Stiv  xar'  e-Trtvotav  i'KKffjfj'i^t'jQvi  tÔS 
^ew  To  àycvvvjTov  *  rà  yàp  outw  XsXryfjiéva  rouq  cpwvaTç,  cprjfft',  auvota- 
XueoQaj  TTC^uxe.  Tb.,  n64.  Cette  conception  x(x.\'  iizivoKxv  conduit  a 
Tatomisme,  à  la  doctrine  d'Aristole.  /è.,  816.  Mais  la  véritable 
source  de  connaissance  est  le  xaGapbç  Xoyoç  (^Apol.  20)  ou  le  voûç. 
Greg.  Nyss.  c.  Eun.,  X,  674^  XII,  738. 
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seul  exemple  de  ralliance  de  rintuition  théosophique 
avec  les  subtilités  de  Fentendement. 

Ce  ne  fut  donc  point  par  une  vaine  ardeur  de  polémi- 
que, ni  par  un  aveugle  attachement  à  des  formules  tra- 
ditionnelles, que  les  trois  Cappadociens  précédemment 
nommés  s'opposèrent  aux    doctrines  d'Eunomius.   Ils 
n'ont  point  aperçu  les  fins  dernières  de  Tarianisme  con- 
temporain, ou  du  moins  des  chefs  postérieurs  de  cette 
secte;  ils  n'ont  point  su  séparer  assez  profondément  les 
doctrines  ariennes  de  celles  qui  n'en  avaient  que  le  nom, 
mais  ils  ont  vu  qu'en  général  l'arianisme  n'accordait 
point  que  Dieu  fût  véritablement  connu  dans  le  monde 
et  au  moyen  du  monde.   Ils  opposèrent  à  leurs  adver- 
saires la  doctrine  chrétienne  professant  que  nous  ne 
pouvons  pas  apercevoir  Dieu  dans  sa  simplicité,  que 
nous  ne  pouvons  même  le  connaître  que  fort  imparfaite- 
ment dans  la  multiplicité  des  choses  temporaires  ;  mais 
que  cependant  nous  devons  persister  dans  la  foi  et  la 
patience ,  afin  de  trouver  le  chemin  de  la  connaissance    , 
à  travers  la  vie  pratique  :  car  agir  est  le  premier  degré 
de  connaître  (i).  Retranchés  dans  ces  convictions ,  nos 
illustres  Cappadociens  étaient  en   sécurité  contre   les 
exaltations  qu'Eunomius  partageait  avec  les  nouveaux 
platoniciens. 

Mais  il  faut  se  garder  d'affirmer  que  les  célèbres 
Pères  de  la  Cappadoce  ne  cédèrent  pas  sur  plusieurs 
points  à  l'influence  que  l'école  néoplatonicienne  exer- 


(i)  Basil,  adv.  Eun.^  I,  12  sqq.  ;  Greg.  Naz.  or.  XX,  12,  éd. 
Par.,  177^-  ^"^  TroXtTetaç  avùBt  '  ^la  x(xOoipGt(*>ç  xr-naai  to  xaôapôv. 
BouXct  ^céXoyoq  ytvtaQai  ttotc  xat  tyjç  3"cÔTyîT0<j  a^toç  ;  ràç  tvTo).à; 
«puXajac  *  Ota  twv  Trpoçy.yfj/xzodv  o^cuctov  *  ■Koa.^iq  yàp  iizL^v.aiç  3"eca- 
pt'aç. 
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çait  alors  sur  toute  la  philosophie  païenne,  et  sur 
une  grande  partie  de  la  philosophie  émanée  du  chris- 
tianisme. Ils  furent  entraînés  par  le  mouvement  de 
leur  époque  :  les  circonstances  de  leur  vie  ne  permet- 
tent pas  d'en  douter.  Nous  savons  que  Basile-le-Grand 
et  Grégoire  de  Nazi-ance,  livrés  à  leurs  études  scienti- 
fiques, passèrent  quatre  à  cinq  ans  à  Athènes  sous 
la  direction  de  philosophes  néoplatoniciens  (i).  Quant 
à  Grégoire  de  JNysse,  connaissant  peu  en  général  l'his- 
toire de  sa  vie  ,  nous  ne  pouvons  pas  prouver  qu'il 
reçut  une  instruction  analogue  (2);  mais  il  dut  puiser 
d'une  manière  soit  indirecte  ,  soit  immédiate  à  la  même 
source  d'enseignement  :  ses  écrits  font  foi  que  beaucoup 
de  ses  vues  scientifiques  se  rattachaient  très  étroitement 
au  néoplatonisme.  Si  nous  pouvons  jusqu'à  certain 
point  reconnaître  dans  Origène  un  précurseur  des  néo- 
platoniciens ,  le  rapport  de  Basile  et  des  deux  Grégoire 
avec  Origène  démontre  qu'ils  subirent  la  même  influence 
que  ce  dernier;  car  c'est  de  la  doctrine  d'Origène  que  la 
leur  naquit  évidemment.  Pendant  leur  vie  monacale, 
leur  vie  en  commun ,  Basile  et  Grégoire  de  Naziance ,  se 
préparant  encore  à  jouer  un  rôle  actif  dans  l'Église, 
composèrent  un  extrait  des  écrits  d'Origène,  la  Philocd- 
lie,  que  nous  possédons  encore;  et,  quoiqu'ils  ne  don- 
nassent pas  leur  assentiment  à  ses  doctrines  sur  tous  les 
points ,  on  ne  peut  cependant  méconnaître  qu'ils  se  ran- 
gèrent sous  son  autorité,  et  qu'ils  acceptèrent  plusieut-s 
de  ses  théories,  quoiqu'elles  ne  fussent  point  en  parfaite 
harmonie  avec  le  mouvement  théologique  contemporain. 


(i)  Conf.  Ullmann,  Grcg.  de  JYaz.-le-T/iéologien ,  Darmst,, 
1825  ;  Basile'le-Grand ,  Sa  vie  et  sa  doctrine ^  par  Dr.  E.-Ë..-W. 
Close,  Strals.,  i835. 

(2)  Conf.  Heyns.  disp,  de  Greg.  Nyss^^  Lugd.  Bat.,  i835,  4* 
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Mais  c'est  surtout  Grégoire  de  Nysse  qui  laisse  voir  qtiè 
ses  recherches ,  ses  doctrines  se  rattachèrent  à  celles 
d'Origène  (i). 

Parmi  ces  trois  docteurs ,  celui  que  nous  jugeons  par- 
ticulièrement remarquable ,  c'est  le  plus  jeune,  Grégoire 
dé  Nysse  :  il  était  incoiitestablement  le  plus  instruit  ^ 
le  plus  savant,  le  plus  fortement  animé  d'aspiratioiis 
scientifiques.  Pendant  que  Basile  se  montrait  par  son 
talent  pratique  un  véritable  prince  ^e  l'Église,  pendant 
que  Grégoire  de  Naziance  brillait  par  son  habileté  orii- 
toire ,  et  s'efforçait  même  d'éclipser  dans  des  œuvres 
poétiques  la  littérature  païenne ,  Grégoire  de  Nysse  s'ap- 
pliquait principalement  à  l'étude  de  la  philosophie  an- 
cienne, qui  était  encore  très  vivante  alors,  et  paraissait 
utile ,  précieuse ,  à  la  doctrine  chrétienne  :  il  se  proposait 
de  la  porter  dans  la  sphère  de  la  science  théologïque(i). 
Son  grand  ouvrage  catéchétique  (Xoyoç  xarr/j^yjTtxbç  ô  pt'ya;) 
est  comparable  à  l'écrit  d'Origène  sur  les  principes  :  il 
lui  ressemble  en  ce  qu'il  aspire  à  embrasser  tout  lé  do- 
maine de  la  théologie,  mais  il  en  diffère  si  on  les  Com- 
pare sous  le  rapport  de  la  pénétration  d'esprit  avec  la- 
quelle la  matière  a  été  explorée  ;  l'œuvre  de  Grégoire  de 
Nysse  se  propose  moins  la  profondeur  que  la  rapidité 
d'un  aperçu.  Dans  soti  entretien  sur  l'âme  et  sur  la  ré- 
surrection, il  met  dans  la  bouche  de  sa  sœur  Macrinfe, 
comme  Platon  dans  la  bouche  de  Diotime,  les  révélations 


(i)  Conf.  Baumgarten-Crusius ,  Manuel  de  l'histoire  des 
dogmes  chrétiens  ^  2 1  g  ;  3 02. 

(2)  De  Hom.  opif.  c.  3o  in.  Il  dit  lui-même  qu'il  voulait  exposer 
plus  rigoureusement  les  doctrines  sur  l'harmonie  du  corps  hil- 
main ,  afin  que  les  païens  n'aient  aiiciin  avantage  à  cet  égard  ,  et 
que  les  chrétiens  n'aient  besoin  d'aucun  enseignement  hors  de 
l'Église. 
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les  plus  profondes ,  c  est-à-dire  une  doctrine  philosophi- 
que sur  lame,  qu'il  puise  dans  les  écrits  de  Platon  et 
dans  le  christianisme.  Son  ouvrage  sur  la  création  et  la 
construction  de  Thomme  (xaraaxcuyî),  mettant  à  profit  des 
études  médicales  (i),  traite  non  seulement  du  corps  de 
l'homme  et  de  son  rapport  avec  1  ame,  mais  encore  de 
l'ensemble  du  monde  entier  ;  il  trahit  là  une  connais- 
sance de  la  physique  ancienne,  surtout  des  doctrines 
platoniciennes,  aristotéliciennes  et  médicales  sur  ces 
objets  ;  l'on  ne  trouve  un  pareil  acquis  dans  aucun  des 
Pères  de  FÉghsc  qui  précédèrent  Grégoire  de  Nysse.  Ses 
écrits  sont  empreints,  en  général,  d'un  caractère  plus 
philosophique  que  théologique  :  Texégèse  y  tient  un 
rang  très  subordonné,  et  nest  traitée  que  dans  des 
interprétations  allégoriques  très  fantastiques.  A  cause 
de  la  grande  influence  que  ses  vues  ont  exercée  sur  les 
temps  postérieurs ,  nous  ne  pouvons  omettre  d'exami- 
ner les  résultats  de  ses  investigations;  mais  il  nous 
semble  opportun  de  dire  un  mot  auparavant  sur  la 
façon  dont  lui  et  ses  deux  confrères  conçurent  la  Tri- 
nité;  car,  bien  que  Basile  et  Grégoire  de  Naziance  aient 
philosophé  moins  librement  que  Grégoire  de  Nysse,  les 
luttes  d'alors  sur  la  Trinité  les  entraînèrent  toujours  dans 
des  recherches  philosophiques  qui  leur  furent  propres  ; 
et  selon  le  caractère  de  ce  temps,  ces  recherches  se 
séparent  facilement  des  autres  points  de  doctrine. 
Lorsqu'on  passe  d'Athanase  aux  Pères  de  TÉgUse  qui 


(i)  De  Hom.  opif.^  i  3  ,  79,  Outre  les  autres  actes  mondains  et 
les  autres  sciences  mondaines,  l'art  très  précieux  de  la  médecine 
était  alors  exercé  également  par  les  chrétiens.  Entre  autres  ,  le 
frère  de  Grég.  de  Naz. ,  Césarée,  en  fournit  un  exemple;  il  fut 
d'ailleurs  blâmé  par  son  frère  de  son  penchant  vers  le  temporaire, 
Voy.  Ullmann  ,  Grég.  de  Naz. ,  [\i  sqq. 
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viennent  immédiatement  après  lui,  on  demeure  presque 
surpris  de  voir  avec  quelle  rapidité  s'est  affaiblie  l'in- 
telligence des  points  essentiels  d'où  était  découlée  la 
différence  entre  les  trois  liypostases  de  la  divinité;  et  de 
voir,  au  contraire,  quelle  importance  est  accordée  à  la 
consécration  de  formules  auxquelles  Atlianase  attachait 
si  peu  de  valeur.  Telle  est  la  nature  de  la  doctrine  posi- 
tive dans  son  application  pratique  et  dans  sa  manifesta- 
tion extérieure  :  elle  s'efforce  surtout  d'arracher  des 
aveux  d'assentiment.  Basile  se  montre  peu  satisfait  de 
la  manière  dont  s'exprime  TÉglise  latine  :  cette  ÉgHse 
distingue  trois  personnes  dans  la  divinité,  mais  cette 
distinction  rappelle  Sabelhus,  dont  la  doctrine  n'est  pas 
suffisamment  écartée.  D'un  autre  côté,  Basile  se  con- 
tente assez  volontiers  de  l'unité  de  Dieu  avec  la  trinité 
des  hypostases  :  il  applique  à  Dieu  lui-même  l'opposition 
qui  existe  entre  l'universel  et  le  particulier,  telle  qu'il 
l'avait  établie  en  traitant  des  choses  temporaires,  et  il 
pose  l'être  comme  l'universel,  tandis  que  les  hypostases 
représentent  le  particulier.  En  tout  cas ,  c'est  accuser 
des  recherches  extrêmement  superficielles  que  de  n'at- 
tribuer aux  hypostases  d'autres  rapports  caractéristiques 
([ue  ceux  qui  existent  entre  la  paternité ,  la  lîlialité  et 
la  sainteté  (i).  On  s'étonnera  peut-être  moins  de  ren- 
contrer cette  légèreté  d'esprit  dans  Basile,  lorsqu'on 
saura  qu'il  soutint  d'abord  l'analogie  du  Père  avec  le 
Fils  ,  et  qu'ensuite  il  la  rejeta ,  persuadé  qu'il  ne  pouvait 


(i)  tp.  7.3G  y  6.  Oùfft'a  Si  xott  uTTOça^jtç rauTvjv  îyu  rr/v  Si<x<fOû<xv ^ 
r<v  t'/tt  To  xotvbv  irpoç  rb  xaô  *  cxaçov.  On  arrive  au  trithéisme  en  ne 
pas  adoptant  la  réalité  des  notions  générales  ,  et  la  légitimité  de  la 
foi  dépend  alors  de  la  légitimité  d'une  doctrine  sans  doute  philo- 
sophique. 
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pas  être  question  d'analogie  là  où  il  ne  se  trouvait  au- 
cune qualité,  comme  c'est  le  cas  en  Dieu(i):  c'est  là 
une  échappatoire  à  laquelle  il  ne  paraît  avoir  eu  recours 
qu'afin  d'écarter  la  controverse  sur  l'analogie  et  la  simi- 
litude, ne  voulant  point  blâmer,  à  cause  de  leur  faiblesse 
même,  l'expression  des  homoousiens(2).  vSans  doute,  où  il 
n'existe  aucune  qualité,  on  ne  saurait  montrer  des  dif- 
férences essentielles ,  des  différences  de  propriétés.  Gré- 
goire de  Naziance  emploie  à  peu  près  aussi  les  mêmes 
expressions  :  il  regarde  le  mystère  de  la  Trinité  absolu- 
ment comme  une  pure  formule,  et  il  convertit  les  dif- 
férences de  la  substance  divine  en  de  simples  rapports, 
en  des  manières  de  concevoir  relatives  à  la  révélation. 
Les  trois  hypostases ,  dit-il ,  sont  divines  et  exemptes  de 
développement ,  mais  le  Père  seul  n  est  point  né,  le  Fils 
a  un  principe,  une  origine;  quant  à  l'Esprit-Saint ,  il  a 
pour  propriété  d'être  envoyé  (3).  Grégoire  de  Naziance 
reconnaît  ainsi  que  ces  distinctions  ne  désignent,  ne 
constituent  que  des  rapports  de  personnes,  et  même 
que  des  différences  dans  1^  i^évélation  (4).  Il  est  bien  à 
craindre  que  cette  théorie  ne  soit  encore  plus  favorable 
au  sabeUianisme  que  la  nomenclature  de  l'Église  latine. 
En  tout  cas,  une  des  conséquences  de  cette  doctrine 
si  peu  ferme  fut  que  Grégoire  de  Nysse  donna,  entre 
tous  les  Pèfes  strictement  attachés  à  la  Trinité ,  le  pre- 
mier exemple  de  l'exphcation  des  trois  hypostases  par 
les  facultés  de  l'âme  auxquelles  il  les  compare.  Ces  trois 
facultés  se  trouvent  réunies  dans  une  même  personne; 


(1)  Ep.^.X 

(2)  Hom.  XXIII,  4,  188. 

(3)  Orat.  25,  16. 

(4)  Orat.  3i ,  9.  Tb  (5s  tvïç  Ixîpdtvaswç,  tv'  outwç  etirw.,  yj  x^ç  Trpoç 
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dès  lors  la  différence  des  personnes ,  des  hypostases 
dans  une  semblable  union,  ne  peut  être  sauvée  qu'en 
montrant  tout  d'abord  tout  ce  qu'il  y  a  d'incomplet 
dans  cette  union  et,  par  conséquent,  Tinsuffisance de 
tout  le  système.  Ce  n'est  pas  que  Grégoire  de  Nysse  y 
manqua  ;  mais  il  attribua  à  son  parallèle  une  si  haute 
valeur,  qu'il  le  tint  pour  seul  propre  à  démontrer  la 
vérité  de  la  Trinité  (  i  ).  D'autre  part,  Grégoire  de  Naziance 
soutient  que  ces  trois  hypostases  diffèrent  l'une  de 
l'autre  numériquement,  mais  que  par  l'essence,  par  la 
divinité,  elles  ne  font  qu'un  (2)  :  ce  qui  rappelle  l'expli- 
cation de  Basile,  savoir,  que  les  hypostases  sont  à  l'es- 
sence ce  que  le  particulier,  l'individuel  est  au  général; 
ce  qui  ramène ,  par  conséquent,  le  danger  du  trithéisme. 
Celte  tendance  apparaît  encore  plus  tranchée  dans  Gré- 
goire de  Nysse,  qui  insiste  scrupuleusement  sur  la  dis- 
tinction de  l'essence  et  de  l'hypostase,  et  considère  cette 
distinction  comme  absolument  indispensable  dans  toutes 
les  recherches  sur  la  Trinité.  Il  a  composé  à  ce  sujet  un 
écrit  spécial  (3),  et  il  y  est  encore  revenu  dans  un  autre 


(i)  De  co  quid  sit  ad  im.  J)ei  et  sim.,  3i.  Nous  reviendrons 
plus  tard  sur  ce  point. 

(2)  Orat.Zi,  18.  Il  est  remarquable  que  Grég.  de  l?az.  avoue  que 
le  nombre  appartient  à  la  quantité  qui  n'est  pas  applicable  à  Dieu. 
Cfr.  TJllmann  ,  Grég,  de  Naz.,  344  î  ^^  ^^^  rapporté  un  reproche 
fait  à  Grég.  par  Leclerc,  lequel  reproche  n'est  cependant  poiqt 
fondé,  oùffta  signifiant ,  non  substance,  mais  essence. 

(3)  Cet  écrit  se  trouve  également  parmi  ceux  de  Basile ,  ep.  38. 
Garnier  reconnaît  le  style  de  ce  dernier  j  Heyns  a  le  même  senti- 
ment. Pour  moi,  cet  écrit  porte  plutôt  le  cachet  du  style  de  Grég. 
de  Nyss.  L'enchaînement  logique  et  les  couleurs  volontiers  em- 
pruntées à  la  nature  dénonceal  le  style  de  ce  dernier,  sans  parler 
de  son  intime  rapport  avec  l'écrit  contre  les  Grecs. 
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ouvraéje  «  contre  les  Grecs  jugés  d'après  leurs  notions 
pénérales.  »  Ici  et  là^  il  est  préoccupé  de  la  différence 
qui  existe  entre  Tuniversel  et  le  particulier;  le  premier 
désigne  Tessence,  Tautre  l'hypostase.  De   même  que 
Paul  et  Timothée  sont ,  en  tant  qu'hommes,  de  la  même 
essence,  mais  qu'ils  diffèrent  cependant,  en  tant  qu'in- 
dividus, sans  rien  perdre  pour  cela  essentiellement  ;  de 
même  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  sont  en  essence 
un  et  d'une  égale  perfection,  mais  ils  diffèrent  l'un  de 
l'autre  comme  hypostases  particulières  (i).  L'absurdité 
de  cette  manière  de  concevoir  Dieu  éclate  en  ce  qu'elle 
implique  la  pensée  que  les  assertions  sur  Dieu  ne  peu- 
vent point  être  prises  dans  le  sens   ordinaire,    mais 
qu'elles  désignent  moins  Dieu  que  ce  qui  se  rapporte  à 
\sL  nature  divine  (2).  En  sorte  que  Grégoire  de  Nysse  a 
été  conduit  à  abandonner  l'idée  de  l'essence  de  Dieu ,  et 
à  soutenir,  contre  l'opinion  d'Eunomius,  que  le  nom  de 
Dieu  indique  une  énergie,  notamment  l'intuition  et  le 
gouvernement  de  toutes  choses  (3).  Mais  assurément, 


(i)  Jd(>,  Grœc.  ex  comm.  not.^  82  sqq.  ;  de  Viff.  ess.  ethyp.^ 
'î^\  35.  (3  |ji£v  T^ç  xotvoTyjTOç  Xoyoç  elç  tyîv  ohaica  àvaytrae,  r»  8ï 
OTTOçaat;  to  l^jà^ov  cxaçou  cyjpeTov  èct- 

(2)  Qaod  non  sint  très  dii  ^  19.  Myî  auryjv  tyjv  J^etav  yuatv, — 
—  âXXa  Tt  Twv  Tcept  aurr/v. 

(3)  C.  Eun.,  XII,  855.  TriV  Seoç  ywvyjv  ex  t^ç  ÈTroirTtxÇjç  èvEp- 
yetaç  xsxpaTYîxevat  xarcXaSopteGa.  Ilàfft  yàp  TCfptcTvat  to  Biiov  xai 
Tcàvra  Biài^on  xac  ^la  ttocvtwv  mta  trsTrtçeuxoTc;  rrjv  rocauryjv  ^ta- 
votav  TCO  ôvopaTt  toÔtw  (Jtaavjpac'vopsv.  Quod  non  sint  très  d.^  19; 
in  Caiit.  cant.  honu^  V,  539-  Voy.  aussi  de  Anima  et  Resurrec, 
239.  H  Toù  ^êXr^juiaToç  uTcap^t;  ouata  tqi.  De  même,  Basil.,  ep.  8  , 
I  I  •  189  8.  Ceci  est  donc  plutôt  aristotélicien  que  platonicien.  On 
voit  que  Fichte  aussi,  en  voulant  penser  Dieu,  non  comme  sub- 
stance ,  mais  comme  ordo  ordinans  ,  avait  pour  ses  prédécesseurs 
les  Pères  de  l'Église. 
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si  nous  nous  contentions  de  cette  explication,  de  ce  faux- 
fnyant,  il  serait  dilficiie  de  dire  pourquoi  nous  atta- 
cherions, ainsi  que  le  voulait  Grégoire,  une  si  grande 
ini])ortance  à  la  distinction  entre  les  liypostases  et  l'es- 
sence de  Dieu  en  général ,  coninient  les  Pères  de  1  Eglise 
soutenaient  l'impossibilité  de  concevoir  Dieu   afin  de 
maintenir  le  mystère  de  la  Trinité ,  el  ils  appliquaient 
cette  incompréhensibilité  tantôt  à  Tessence,  tantôt  aux 
hypostases  ;  mais  où   sommes-nous  conduits  parla?  à 
reconnaître  que  toutes  les  expressions  consacrées  par 
l'Église  étaient  des  tentatives  faites  pour  dire  quekjue 
chose  là  où  il  n'y  avait  rien  à  dire. 

Cependanton  serait  dans  l'erreur  si  l'on  allait  admettre 
que  les  trois  Pères  de  l'Eglise  dont  nous  parlons  avaient 
uniquement  en  vue  le  maintien  d'une  formule  inintelli- 
gible. Les  parallèles  insuffisants  des  propriétés  divines  et 
des  propriétés  humaines,  les  déterminations  quipéchaient 
par  différents  côtés,  l'attachement  opiniâtre  à  des  défini- 
tions ([ui  ne  faisaient  que  répéter  l'objet  à  définir  ;  toutes 
ces  choses  prouvent,  d'une  part,  que  ceux  qui  les  avan- 
çaient ne  comprenaient  pas  parfaitement  toute  la  valeur 
scientifique  des  développements  de  la  doctrine  de  lÉglise, 
et,  d'autre  part,  qu'ils  considéraient  eux-mêmes  les  in- 
vestigations de  la  science  sur  la  Trinité  comrf  e  des  choses 
sans  fruit,  sans  profit,  excepté  pour  les  savants,  attendu 
que  la  piété  des  laïques  n'avait  à  souffrir  aucun  préju- 
dice ,  aucun  détriment ,  en  acceptant  avec  simplicité  la  di- 
vinité des  trois  hypostases  dans  le  véritable  sens  du  mot, 
sans  se  rendre  un  compte  profond  de  la  différence  qui 
les   caractérisait.   Ainsi    Grégoire  de  Nysse  blâme  les 
laïques  qui,  oubliant  l'inconij^rébensibilitéde  Dieu,  s'en- 
gagent dans  une  lutte  sur  les*  mystères  de  la  Trinité  (i); 


(i)  DeDeit.  Fil.  et  Sjj.  S.,  466. 

II.  6 
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et  il  oppose  à  Eiiiioinius  soutenant  que  tout,  dans  le 
christianisme,  repose  sur  la  stricte  jîrécision  des  prin- 
cipes ,  des  dogmes,  sa  propre  opinion  que  les  mystères 
de  la  foi  et  les  pratiques  pieuses  constituent  Tessence 
du  christianisme  (i).  De  même ,  Basile  plaçait  la 
vie  ascétique  bien  au-dessus  de  la  science  ;  et  Ton  vit 
ainsi  se  fortifier  universellement  la  différence  entre  ce 
qui  devait  être  soutenu  par  tous  les  croyants  comme 
doctrine  chrétienne,  et  ce  qui  n'était  destiné  qu'aux 
méditations  approfondies  des  initiés  (2).  Ce  qui  prouve 
que  rintelligence  de  la  doctrine  de  la  Trinité  en  fut  ré- 
duite là,  c'est  la  tolérance  que  l'on  accorda  aux  semi- 
ariens.  Nous  ne  pouvons  pas  méconnaître  la  vérité  de 
la  distinction  entre  la  doctrine  pratique  et  la  science; 
mais  si  nous  rapprochons  cette  distinction  d'autres  sym- 
ptômes du  temps,  si  nous  considérons  qu'elle  se  lie  par- 
faitement à  Fopinion  que  les  doctrines  philosophiques 
sur  des  objets  occultes  sont  chose  indifférente,  nous 
acquerrons  la  preuve  frappante  que  l'intérêt  pris  nou- 
vellement dans  l'Église  grecque  pour  les  recherches  phi- 
losophiques commençait  déjà  à  décliner. 

Si  l'on  veut  se  convaincre  qu'en  ces  temps  les  chefs  de 
l'Église  grecque  avaient  encore  une  conscience  scienti- 
fique vivant^  de  la  nécessité  de  comprendre  Dieu  sous 
trois  formes  essentiellement  différentes  et  d'appliquer 
cette  triple  formule  à  la  vie  religieuse ,  on  n'a  qu'à  con- 
stater qu'ils  ne  reproduisaient  point  simplement  les  an- 
ciennes doctrines  ,  les  anciennes  déterminations  de  la 
Divinité,  mais  qu'ils  savaient  encore  y  découvrir  de  nou- 
veaux aspects.  Ainsi,  c'est  de  leur  temps  que  s'agrandit 
particulièrement  la  dpctrine   relative  à  l'Esprit-Saint; 

(i)   C.  Eun.^  XI ,  704. 

(2)  Voy.  à  ce  sujet  Ulimano,  Grég.  de  Naz.y  3 12  sq. 
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doctrine  sur  laquelle  s'était  déjà  élevée  une  lutte  du 
vivant  d'Athanase,  mais  qui  fut  encore  approfondie 
et  précisée  à  Fépoque  oii  nous  sommes  arrivés  dan» 
cette  Histoire.  C'est  un  fait  très  remarquable  que  cette 
impulsion  €|ue  Grégoire  de  Nysse  donne  à  la  doctrine 
de  lEgiise.  Il  prétend  que  nous  devons  partir  de  TEs- 
prit-Saint  comme  d'un  présent  qui  nous  a  été  accordé  ; 
c'est  1  Esprit-Saint  qui  accomplit  tout  le  bien  en  nous. 
Qui  nous  relierait  au  Seigneur,  notre  Dieu,  si  ce  n'était 
le  Saint-Esprit  (i)?  Cette  doctrine  est  incontestablement 
conforme  à  la  pensée  chrétienne  qui  repose  sur  la  con- 
viction que  la  foi,  œuvre  de  lEsprit-Saint,  nous  inspire 
d'abord  la  véritable  investigation  ,  et  que  nous  sentons 
ensuite  en  nous  une  transformation  de  sentiment  avant 
d'être  parvenus  à  la  véritable  intuition.  C'est  par  l'Es- 
prit-Saint,  dit  plus  loin  Grégoire  de  Nysse,  que  nous 
sommes  entraînés  à  rechercher  l'origine  de  l'être  d'où 
dépend  le  bien  effectué  en  nous  ;  et  nous  devons  ainsi 
arriver  au  fils  de  Dieu,  qui  est  l'artisan  de  toutes  choses. 
La  puissance  créatrice  du  Fils,  enfin,  dérive  du  principe 
primitif  et  éternel  de  tout,  sans  lequel  nous  ne  saurions 
concevoir  cette  puissance,  cette  activité  (2).  Cette  doc- 
trine n'est  point  absolument  propre  à  Grégoire  de  Nysse; 
elle  se  trouve  aussi  dans  Basile ,  son  frère  (^.  De  même 
Grégoire  de  Naziance  fait  remarquer  que  nous  ne  pou- 
vons connaître  Dieu  sans  l'intermédiaire  de  l'Esprit- 
Saint;  car  le  pur  peut  seul  participer  au  pur  (4).  11  fait 


(i)  C.  Maced.,  23  în  Angeli  Maji  coll.  nov.  VIII.  IIco;  yap  t«ç 
iTpo^xoXXr/Gr/CJÊTae  tw  xypt'w  pyj  totj  TrvEuparoç  ryjv  auvacpstav  ryucov 
Tcpoç  aÙTov  IvepyouvToç  y 

(2)  De  Diff.  ess.  et  hypost.^  3o  sq.  •  c.  Maced.,  \  6, 

(3)  De Spir,  sto.  c.  16,  §  S-j  fin. 

(4)  Orat,^  I?  39. 


8Zl  LIVRE    CINQUIÈME. 

également,  observer  que  le  Saint  -  Esprit  conserve  sa 
vertu  divine  en  nous  élevant  à  Dieu  et  en  nous  rendant 
dieux  (i);  mais  que  TEsprit-Saint  ne  peut  être  conçu 
qu'au  moyen  du  Fils,  qui  est  le  commencement  des 
choses,  et  présuppose  un  principe  éternel,  Dieu  le 
Père  (2).  Selon  cette  doctrine,  ce  qui  rend  nécessaire 
une  différence  entre  l'Esprit-Saint  et  les  deux  autres 
hypostases  divines,  réside  dans  ce  que  l'Esprit-Saint 
opère  le  bien  au  sein  des  êtres  raisonnables,  qu'il  ne  leur 
départit  point  seulement,  comme  le  fils  de  Dieu,  Texis- 
tence  et  le  principe  de  toute  leur  activité,  mais  qu'il  con- 
duit les  hommes,  puissances  célestes  ,  à  leur  perfection, 
qu'il  les  fortifie  dajis  le  bien  (2).  Le  Saint-Esprit  est  la 
force  qui  accomplit  en  nous  le  divin ,  qui  nous  départit 
l'essence  rationnelle,  et  par  conséquent  crée  l'élément 
le  plus  parfait  des  plus  parfaites  choses  du  monde.  Cette 
force  doit  être  considérée  comme  douée  de  la  perfection, 
de  la  divinité  véritable,  parce  qu'elle  doit  effectuer  en 
nous  la  vraie  perfection  :  nous  devons  connaître  un 
jour,  comme  nous  sommes  connus  aujourd'hui;  et  Gré- 
goire de  Naziance  va  jusqu'à  soutenir  qu'en  honorant 


(i)   Orat.^iM\  ,  1 1.  El  pvî  Btbq  rb  irvtufjia,   5£w9yîTw  trpwTOv  xat 

KAiXfjH  3"£0UTW  [IZ  TOV   ÔfJlOTipOV. 

(2)  Orat.^  [{2.,  i5. 

(3)  Basil.,  de  Spir,  sto.  c.  16^  §  38.  Ap^^Yî  yàp  twv  ovtwv  pta 
<3{'  v»£où  §YJixto\)[jyo\JGoi.  xat  TcXeeoucra  £v  7rv£u,uaTe.  Hom.,  de  Fide ,  3; 
Greg.  jN^az,,  Or.  34,  8.  0£oç  iv  rçACt  roXç  [j.tyiçoii;  îçaToct,  aÎTt'wxat 
èrtu.io'opyoi  xa^t  itktionoiM,  zw  Tz<xrp\  ).syu>  xat  tco  uiw  xa't  tw  aytw 
-jrveuuaTf.  Orat.  41 ,  1 1  ;  Greg.  Nyss.  c.  Maced.,  1  7  ;  iiiBapt,  chr.^ 
3''2  ;  quod  non  s.  très  dii ^  23.  EIç  0  t>îç  ÈiroTTTtxîï?  T£  xac  ^fart- 
x'^ç  (îuvapEwç  Xoyoç £x  p£v  tou  Tcarpoç  oiov  £x  Tr/jy^ç  rjvbç  à'^op"" 

UWUfVOÇ,    ÙtTO   (5k  u'tOU   èv£pyOU^£VOÇ,    tV  ^£  TTO   SxtvâfXet  TOU   TTVEU/JiarOÇ   T£' 
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TEsprit-Saint,  nous  n'honorons  véritablement  que  nons- 
niênies  (i).  Tout  cela  s'accorde  pleinement  avec  la  doc- 
trine qui  professe  que  la  révélation  de  Dieu  doit  s'ac- 
complir en  nous,  œuvre  qui  serait  irréalisable  si  nous 
ne  portions  pas  en  nous  la  grâce  divine.  L'Esprit-Saint 
est  donc  considéré  aussi  comme  laide  qui  nous assuie la 
victoire  dans  le  combat  de  la  vie  (2).  En  faisant  observer 
que  la  route  élevée  par  laquelle  nous  devons  arriver  au 
principe  premier  de  toute  existence,  que  cette  voie  qui 
part  de  TEsprit-Saint  pour  conduire  au  Fils  et  enfui  au 
Père ,  est  la  route  opposée  à  celle  qui  se  trouve  dans 
Tessence  des  choses ,  Basile  soutient  que  cette  route  cor- 
respond néanmoins  à  notre  rapport  avec  Dieu  (3).  Par 
jà  il  veut  dire  évidemment  que  cette  doctrine  est  ana- 
logue à  celle  d'Aristote  :  Aristote  démontre  que,  partant 
des  phénomènes  et  du  particulier,  nous  parvenons  à 
la  connaissance  du  principe  et  de  l'universel;  et,  dans 
le  vrai,  la  doctrine  d'Aristote  est  exactement  à  la  doc- 
trine de  Platon  ce  que  la  doctrine  des  pères  orthodoxes 
est  à  celle  d'Eunomius. 

Nous  ne  pouvons  nous  dispenser  de  nous  arrêter 
encore  un  moment  sur  la  conclusion  que  renferme  la 
doctrine  de  la  Trinité,  et  d'en  faire  remarquer  l'impor- 
tance et  la  signification  essentielle  sous  Ir^rapport  phi- 
losophique. Quant  à  l'importance,  elle  doit  être  évidente 
pour  quiconque  a  observé  combien  furent  nombreux  les 
Pères  de  l'Église  (jui  s'occupèrent  de  cette  doctrine  de 
la  Trinité,  et  <^omme  ils  y  revinrent  souvent.  Si  l'on 
pense  que  cette  doctrine  n'a  été  engendrée  que  par  les 
traditions  de  la  religion  positive,  et  qu'elle  n'a  par  con- 

(i)   Orat,  28  ,  17  ;  3i  ,  12. 

(2)    Tfreg.  Naz.,  carm.  IV,  89  sqq. 

(H)   Dr  Spif\  sto.  c.    16,  §3-1  fin. 
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séqueiit  aucune  valeur  philosophique ,  on  méconnaît 
certainement  les  véritables  principes  qui  déterminèrent 
la  doctrine  de  la  Trinité.  Sans  doute  on  ne  pense  point 
nier  que  la  doctrine  des  trois  personnes  ou  des  trois  hy- 
postases  en  Dieu  ne  trouve  son  foyer  dans  la  doctrine 
de  la  personne  de  Jésus-Christ,  et  que  les  recherches  sur 
le  rapport  du  Rédempteur  avec  la  rédemption  n'ait  con- 
duit à  reconnaître  dans  le  Sauveur  une  personne  divine 
qui  se  distinguait  évidemment  de  Tessence  universelle 
de  Dieu.  Or,  tel  est  le  point  de  départ  de  la  doctrine  de  la 
Trinité  et  de  son  développement;  cela  est  aussi  clair  que 
le  jour.  Ce  qui  doit  nous  en  convaincre,  c'est  que  cette  doc- 
trine s'étendit  encore,  qu'elle  établit  non  seulement  la 
personnalité  du  Fils,  mais  encore  celle  duPère  et  celle  de 
l'Esprit-Saint;  c'est  que,  de  plus,  l'idée  du  Rédempteur 
appelait  la  notion  d'activité  créatrice  ;  et^  enfin ,  que  les  re- 
cherches sur  la  manière  dont  la  divinité  résidait  dans  la 
personne  du  Christ  n'ont  qu'une  signification  subordon- 
née dans  l'é  vol  ution  de  la  doctrine  de  la  Trinité.  Combien 
n'y  avait-il  pas  d'autres  façons  de  concevoir  la  magnifi- 
cence de  Dieu  dans  le  Christ,  et  à  combien  de  façons  de  la 
concevoir  n'eut-on  pas  recours ,  outre  celle  qui  était  im- 
pliquée dans  la  doctrine  de  la  Trinité!  Quoi  qu'il  en  soit, 
cette  doctrirti;  eût  pu  ne  pas  naître  de  la  personne  du  Christ. 
Sans  doute,  on  pourrait  soutenir  légitimement  que  des 
passa (yes  de  l'Écriture  fournissent  différentes  données 
pour  le  développement  de  la  doctrine  de  la  Trinité,  etque 
ces  passages  ont  contribué  à  la  distinction  des  trois  per- 
sonnes en  Dieu;  mais  on  méconnaîtrait  pleinement  la  na- 
ture de  cette  époque,  en  prétendant  ainsi  déduirede  l'inter- 
prétation mal  assurée,  peu  exercée,  à  laquelle  ces  temps 
s'adonnaient.  Fimpulsion  et  l'établissement  des  doctrines 
générales  qu'ils  professaient.  C'est  précisément  pour  cela 
que  nous  n'avons  pas  pu  éviter  d'entrer  dans  «les  détails 
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un  peu  étendus  sur  le  développement  de  la  doctrine  de 
la  Trinité  ;  nous  rencontrons  partout  dans  cette  doctrine 
des])rincipes  philosophicpies  qui  sont  autant  de  mobiles 
ou  de  j;dons  pour  l'investigation  philosophique. 

C'est  une  chose  très  remarquable  et  très  propre  à  ca- 
ractériser la  philosophie  des  Pères,  que  la  manière  dont 
la  doctrine  de  la  Trinité  s'est  développée  et  s'est  établie. 
Cette  doctrine  a  ses  fondements,  d'un  côté,  dans  l'idée 
de  l'immutabilité  et  de  la  simplicité  de  Dieu,  qui  subsiste 
inébranlableraent;  d'une  autre  part,  dans  la  conviction 
également  ferme  que  Dieu  pénètre  dans  l'être  changeant 
et  dans  la  multiplicité  du  monde,  qu'il  y  manifeste  sa 
plénitude  et  sa  magnificence.  La  doctrine  chrétienne  ne 
pouvait  se  départir  de  ce  dernier  point,  parce  qu  elle  de- 
vait avant  tout  exalter  l'unité  et  la  perfection  de  Dieu ,  du 
Dominateur  suprême ,  du  Bien  ,  de  rÉternellement  vrai  ; 
mais  elle  avait  à  défendre  le  premier  point,  parce  qu'elle  . 
considérait  l'action  de  Dieu  comme  présente  en  toutes 
choses,  surtout  dans  les  pieux  instincts  de  notre  cœur.  Ces 
deux  points  devaient  donc  se  distinguer  immédiatement 
dans  la  notion  de  Dieu.  L'idée  de  l'immutabilité  divine 
aboutissait  à  ce  point  de  vue  que  l'essence  de  Dieu  ne 
pouvait  pas  pénétrer  dans  la  diversité  des  choses  chan- 
geantes etdes^tats  du  monde  ,  l'action  de  Dieu  dans  le 
monde  ne  pouvant  se  concevoir  que  comme  une  action 
transitoire,  ph^oménale  :  si  Dieu  fondait  Taccident,  il 
ne  pourrait  fonder  qu'accidentellement.  Alors  on  objectait 
la  simplicité  de  Dieu ,  son  unité  qui  exclut  toute  multipli- 
cité. SiDieudevaitêtreconçu  comme  le  principe  de  toutes 
choses,  nous  devions  distinguer  aussi  en  lui  des  principes 
dilférents.  Toutes  ces  considérations  devaient  conduire 
à  la  doctrine  que  l'essence  de  Dieu  ne  se  communique 
point ,  qu'elle  ne  pénètre  pas  dans  le  monde;  qu'elle  ne 
saurait  être  saisie,  euibrassée  par  les   pensées  chaa- 
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géantes  et  les  sentiments  fugitifs  de  riionime.  La  notion 
de  Dieu  est  au-dessus  de  Fesprit  humain.  Mais  comme 
cette  assertion,  quelque  certaine  qu'elle  puisse  être,  con- 
tredit positivement  la  foi  chrétienne  à  mie  révélation 
vraie  et  entière  de  Dieu,  on  se  vit  poussé  à  étahlir  une 
distinction  plus  proFonde.  Alors  on  remarqua  que  la 
précédente  assertion  renfermait  aussi  le  germe  fécond 
de  la  solution  de  cette  contradiction  apparente.  La  no- 
tion du  surhamain ,  du  transcendant  offiit  la  conciliation 
des  tendances  divergentes  du  christianisme;  car  l'es- 
sence de  Dieu  étant  insondable  et  inaccessible  à  toute 
conception  humaine .  nous  ne  pouvons  point  par  cela 
même  prétendre  mesurer  dans  notre  espiit  la  plénitude 
de  sa  bonté.  Tel  est  le  sens  dans  lequel  il  faut  entendre 
une  foule  de  passages ,  où  les  Pères  justifient  la  doctrine 
de  l'Église  de  ce  qu  elle  reconnaît  un  Dieu  en  toute  hu- 
milité, et  qu'elle  nie  de  Dieu  des  choses  vraisemblable- 
ment indignes  de  lui:  car  Dieu,  selon  l'expression  de 
Tertullien ,  n'est  rien  plus  siirenK^nt  que  ce  qui  sert  au 
salut  des  hommes.  De  même  Tunité  de  Dieu ,  l'immuta- 
hilité  de  son  essence,  sont  choses  inaccessibles  à  Tesprit 
humain.  Mais  on  admit  aussi ,  par  voie  de  conséquence , 
que  Dieu,  malgré  son  unité,  fondait  la  pluralité  du 
monde,  et  que,  malgré  son  immutabilité,  il  pénétrait 
dans  les  changements  de  ce  monde,  et  s'y  manifestait 
effectivement.  Toutefois,  pour  que  ce^e  admission,  ce 
principe  naboht  pas  Tunité,  l'immutabilité  de  Dieu, 
dans  le  véritable  sens  du  mot ,  on  fit  valoir  la  distinc- 
tion entre  le  Dieu  qui,  parfait,  éternel,  exempt  de  tout 
changement  ,  trône  dans  son  immuable  magnificence 
au-dessus  de  la  multiplicité  du  monde,  et  le  Dieu  qui 
fonde  ou  crée  le  monde  et  le  dote  de  toute  sa  perfection. 
Telle  fut  Topposition  entre  Dieu  le  Père  qui  ne  peut  être 
connu  en  soi ,  qui  ne  peut  être  accessible  à  notre  esprit 
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que  par  médiation  ,  et  les  deux  autres  hypostases  de  la 
Divinité ,  qui  se  manifestent  dans  le  monde  efficacement. 
Une  opposition  existe  évidemment  entre  ces  hypostases 
qui  procèdent,  qui  tirent  leur  ori(^ine  de  Dieu  le  Père, 
et  Dieu  le  Père  qui  est  conçu  comme  le  principe  su- 
prême de  toutes  choses ,  même  des  deux  antres  hyjîo- 
stases  divines. 

Mais  au  sein  du  Dieu  qui  fonde  le  monde  et  s'y  montre 
présent  et  actif,  il  ne  s'en  manifeste  pas  moins  une  autre 
opposition.  Il  va  opposition  entre  la  fondation  et  !e  gou- 
vernement des  choses  par  Dieu,  d'une  part,  et  leur 
achèvement  en  Dieu,  de  l'autre.  Nous  ne  pouvons  pas 
éviter  de  distinguer,  pour  ainsi  dire,  deux  fonctions  dif- 
férentes en  Dieu  :  d'un  côté,  la  création,  la  conservation 
de  Tordre  des  choses  dans  leur  nature;  de  l'autre,  la 
sanctification  de  la  volonté  dans  les  créations  raison- 
nables, sanctification  par  laquelle  toute  chose  atteint 
sa  perfection.  T^a  moralité  elle-même,  qui  n'est  possible 
qu'à  la  condition  de  ia  lijjeité  de  la  volonté  ,  nous  ne 
pouvons,  lorsque  nous  considérons  le  bien  en  nous 
dans  ses  applications  les  plus  minimes  et  les  plus  gran- 
des, éviter  d'y  voir  l'activité  de  Dieu,  de  son  Esprit- 
Saint.  Tel  est  le  fondement  de  la  différence  entre  le  fils 
de  Dieu  ,  qui  estl'auieurde  notre  existence,  qui  nous 
révi'le  Dieu  dans  tous  les  actes  où  nous  apercevons  sa 
volonté  hors  de  nous,  et  l'Esprit -Sahit,  qui  habite 
en  nous  tant  que  nous  accomplissons  intérieurement  la 
volonté  de  Dieu,  sur  lequel  repose  tout  perfectionne- 
ment de  notre  volonté.  La  nécessité  de  distinguer  ces 
deux  énergies  se,  déduit  de  ce  que  l'énergie  créatrice 
apparaît  seulement  comme  l'action  de  Dieu  en  nous,  et 
par  conséquent  comme  la  passiveté  des  créatures  ,  tandis 
que  Ténergie  sanctifiante  indinue  la  concentration  in- 
terne des  activités  divine  et  humaine,  l'action  de  la  vo- 
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lonté  divine  même  appliquée  parles  créatures,  et  par 
conséquent  l'accomplissemenL  de  Tceuvre  de  Dieu. 

On  ne  peut  le  méconnaître  ,   toutes  les  conceptions 
que  nous  venons  de  présenter  sommairement  ont  con- 
tribué au  développement  de  la  doctrine  de  la  Trinité 
chez  les  Pères  de  FÉglise  qui  ont  pris  une  part  active  à 
cette  doctrine.  Il  en  résulte  que  la  théorie  des  trois  hy- 
postases  unies  en  Dieu  s'accorde  essentiellement,  d'un 
côté,  avec  Fidée  du  surhumain,  du  transcendant  :  idée 
que  Ion  trouvait  dans  l'essence  de  Dieu  ;  d'un  autre  côté , 
avec  la  confiance  fondée  sur  les  promesses  chrétiennes, 
qu'une  révélation  parfaite  de  Dieu  nous  était  départie. 
Cette  idée  du  surhumain,  de  l'incompréhensible,  était 
applicable  à  la  notion  de  Dieu  le  Père  et  à  la  notion  de 
l'essence  de  Dieu  en  général;  quant  à  la  confiance  en 
une  révélation  complète,  elle  conduisait  aux  deux  autres 
hypostases.Mais  de  désigner  les  distinctions  nécessaires 
dans  la  notion  de  Dieu  par  les  expressions  d'hypostases 
ou  de  personnes,  et  l'unité  de  Dieu  par  les  mots  d'es- 
sence (oùai'a,  essentia)  ou  de  substance,  cela  doit  être 
considéré  comme  chose  accessoire.  Nous  avons  vu  que 
l'usage  de  ces  termes  l'ut  d'abord  l'objet  d'une  lutte  gé- 
nérale entre  l'Eglise  d'Orient  et  l'Eglise  d'Occident,  et 
même  une  lutte  individuelle  entre  docteurs  particu- 
liers. Grégoire  de   Nysse  fixa  cette  terminologie  pour 
l'Église  orientale;  mais  ce  fut  là  le  résultat  d'un  arbi- 
traire que  peut  expliquer  le  besoin  de  l'Église ,  mais  qui 
est  difficile  à  justifier  sous  le  point  de  vue  du  principe 
reconnu ,  et  consistant  dans  Tidée  de  l'essence  transcen- 
dale  de  Dieu.  Le  résultat  véritable  de  tous  ces  efforts 
pour  distinguer  différentes  hypostases  ou  différentes 
personnes,  c'est  que  ces  distinctions  ne  conviennent 
nullement  à  notre  humaine  et  incomplète  intelligence; 
en  d'autres  termes,  c'est,  comme  le  prétendait  Sabellius, 
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que  ces  distinctions  désignaient  les  modes  passagers  de 
Dieu  ;  car  tout  est  éternel  en  Dieu  :  la  suprême  vérité 
convient  à  ses  énergies ,  et  la  vérité  des  choses  tempo- 
raires repose  sur  les  précédentes  distinctions  ;  mais  cette 
vérité  du  monde  n'est  conciliable  avec  la  vérité  de  Dieu, 
avec  la  vérité  suprême  et  unique  ,  qu'autant  que  l'on  re- 
connaît que  les  choses  temporaires,  dans  leur  principe 
et  dans  leur  fin,  ont  part  à  la  vérité  divine. 

Résumons-nous  en  peu  de  mots.  La  pensée  que  les 
instituteurs  de  la  doctrine  de  la  Trinité  ont  poursuivie 
est  que  Dieu  plane  au-dessus  de  toutes  choses  ;  qu'il  ne 
saurait  être  désigné  par  une  notion  temporaire ,  finie 
dans  son  origine  ;  qu'il  est  le  principe  de  l'ensemble  du 
monde;  qu'il  ne  saurait  être  composé  avec  nul  autre 
principe;  mais  que,  principe  du  monde,  créateur  et 
conservateur  de  toutes  choses  dans  leurs  tendances  na- 
turelles ,  se  révélant  par  ses  œuvres  ,  il  accomplit  aussi 
le  développement  moral  des  individus,  le  bien,  la  vérité 
une  de  leur  existence  essentielle.  Grégoire  de  Nysse  ex- 
prime clairement  cette  pensée  en  réclamant  de  nous 
que ,  cherchant  à  connaître  Dieu ,  nous  prenions  notre 
point  de  départ  dans  l'Esprit-Saint ,  qui  se  montre  acti- 
vement dans  notre  cœur,  qui  crée  le  bien  et  nous  révèle 
le  divin;  car,  dit-il,  l'Esprit-Saint  nous  conduit  au  fils 
de  Dieu,  créateur  et  distributeur  de  cette  torce  sans  là- 
quelle  nous  ne  pouvons  point  recevoir  le  bien,  et  finale- 
ment nous  devons  rapporter  cette  activité  créatrice  de 
Dieu  à  l'Etre  parfait  qui  est  au-dessus  de  toutes  les  im- 
perfections temporaires ,  de  toutes  les  manifestations 
divines  dans  le  monde.  Si  l'on  saisit  nettement  cette 
pensée,  on  doit  dès  lors  s'apercevoir  que  Dieu  n'a  pas 
toujours  été  dénommé  par  des  expressions  exactes;  que 
ses  apôtres  mêmes  ont  souvent  attribué  aux  termes  dé- 
fectueux dont  ils  se  servaient  une  valeur  injustifiable  ;  et 


Ô2  LIVRE    GINQUIÈMP:. 

Ton  ne  saurait  méconnaître  que  tel  est  ici  le  cas.  Les 
distinctions  des  docteurs  trinitaires  entre  Tuniversel  et 
le  particulier  au  sein  même  de  Dieu,  leur  admission  de 
l'un  et  de  Tautre  comme  personne  ou  hypostase,  leur 
assertion  que  Dieu  est  une  énergie,  quoiqu'ils  le  nom- 
ment aussi  essence  ou  substance,  personne  ou  hypo- 
stase, enfin  leur  comparaison  inexacte  des  trois  liy- 
postases  avec  les  différentes  facultés  de  l'âme,  et  même 
avec  les  différentes  personnes  dans  Thumanité ,  tout 
cela  ne  nous  permet  pas  de  douter  de  l'insuffisance  de 
leurs  dénominations  applicjuées  à  Dieu.  Il  était  dans  la 
destinée  de  cette  époque  de  briller  par  une  distinction 
rigoureuse ,  scrupuleuse ,  opiniâtre, des  notions  philoso- 
phiques. Ces  temps  avaient  en  vue  la  satisfaction  des 
besoins  de  la  doctrine  ecclésiastique;  c'est  en  faveur  de 
cette  doctrine  qu'ils  cherchaient  des  formules  qui ,  sans 
porter  atteinte  à  la  doctrine  de  la  foi  chrétienne,  pus- 
sent apaiser  l'antagonisme  des  partis. 

En  ri'fléchissant  sur  ces  conceptions  des  trinitaires , 
il  est  difficile  de  tomber  d'accord  avec  ceux  qui  ont  pré- 
tendu cjue  la  doctrine  de  la  Trinité  était  née  du  mélange 
de  la  philosophie  païenne  avec  la  théologie  chrétienne. 
On  a  surtout  élevé  et  répandu  une  opinion  outrée  sur 
le  platonisme  des  Pères  de  TÉglise  qui  ont  constitué  la 
doctrine  des  trois  personnes.  Sans  doute  on  ne  peut  pas 
disconvenir  que  les  formules  et  les  pensées  platoni- 
ciennes ne  jouent  un  rôle  dans  le  développement  de 
cette  doctrine;  mais,  considérée  au  fond  et  essentielle- 
ment, cette  théorie  de  la  trinité  est  aussi  éloignée  du 
vrai  platonisme  que  du  système  néo- platonicien,  et 
même  les  tendances  trinitaires  impliquées  dans  la  phi- 
losophie de  Platon  ne  sont  pas  d'une  grande  signiîica- 
tion.  Les  traces  fugitives  de  triplicité  divine  quv  l  eu 
s'est  effoicé  de  reconnaître  dans  les  écrits  authenti(|ues 
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et  apocryphes  de  Platon  ne  pourraient  certainement 
jamais  constituer  la  doctrine  de  la  Trinité.  Ce  qui  dut 
influer  sur  le  développement  de  cette  doctrine  avec  une 
force  bien  autrement  puissante,  c'est  le  canon  de  l'Église 
qui  énumère  le  Père,  le  Fils  et  TEsprit-Saint  à  la  suite 
Tun  de  l'autre,  sans  définir  pourtant  avec  exactitude 
leur  mutuel  rapport.  Au  moment  où  les  néoplatoniciens 
exposaient  leur  trinité,  les  recherches  sur  la  donnée 
Irinitaire  étaient  déjà  en  pleine  voie  d'activité.  Mais  ce 
qui  est  beaucoup  plus  important  (jue  de  suivre  ces  ves- 
tiges obscurs,  c'est  de  fixer  son  attention  sur  le  sens  de 
cette  doctrine  en  soi.  Alors  on  rencontre  au  milieu  d'une 
foule  de  diversités  concernant  la  théorie  trinitaiie  une 
tendance  qui  persiste  dans  les  doctrines  ariennes,  mais 
qui  s'éloigne  essentiellement  de  \<x  doctrine  de  Platon, 
surtout  telle  que  la  concevaient  les  néoplatoniciens.  La 
doctrine  platonicienne  reconnaissait  un  Dieu  suprême; 
mais  ce  Dieu  était  exempt  de  tout  mouvement,  de  tout 
développement;  il  était  simplement  l'éternelle  unité  de 
toute  vérité,  de  toute  idée.  Les  néoplatoniciens  rava- 
lèrent ce  Dieu  en  concevant  la  multiplicité  des  idées 
que  renferme  la  raison,  et  Tàme  du  monde  qui  produit 
toute  existence  et  toute  vie.  Mais  ces  deux  derniers 
éléments  ne  parurent  aux  néoplatoniciens  pas  plus  parti- 
ciper à  la  triplicité  divine  qu'ils  fondaient  Lfaà  la  divine 
perfection  ;  car  Dieu  ne  peut  pas  se  révéler  parfaitement 
dans  ce  monde,  et  la  multiplicité  des  idées  présuppose 
déjà  leur  limite.  Selon  les  néoplatoniciens  eux-mêmes 
nous  devions  donc  nous  retirer  de  ce  monde  dans 
la  simplicité  de  notre  esprit,  et  laisser  même  derrière 
nous  nos  idées  rationnelles,  afin  d'apercevoir  Dieu  :  la 
multiplicité  des  êtres  raisonnables  devait  se  réduiiedans 
l'unité  de  Dieu.  C'est  ce  point  de  vue  que  combat- 
tait la  trinitc  chrétienne,  laquelle  insistait  sur  Texis- 
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tence  véritable,  sur  la  révélation  parfaite  de  Dieu  dans 
le  monde.  Nous  devions  nous  attachera  cette  révélation, 
nous  l'approprier  en  laissant  agir  en  nous  TEsprit-Saint, 
et  nous  rendre  capables  ,  en  accomplissantle  bien  inté- 
rieurement, de  reconnaître  dans  toute  bonté,  dans 
toute  vertu  ,  Fefficacité  de  Dieu.  Cette  doctrine  a  cer- 
tainement plus  de  rapport  avec  celle  d'Aristote  qu'a- 
vec celle  de  Platon  :  considérant  Dieu  comme  une 
énergie,  elle  se  rattache  déjà  à  la  première  par  l'expres- 
sion ;  elle  s'y  relie  encore  en  ce  sens  que,  partant  des 
phénomènes,  elle  nous  fait  remonter  des  activités  de 
TEsprit-Saint  en  nous  à  la  connaissance  de  l'Être  parfait. 
D'un  autre  côté ,  elle  s'élève  au-dessus  de  la  doctrine 
aristotélicienne  ,  en  se  sentant  affranchir,  par  tes  prO' 
messes  du  christianisme,  de  ce  préjugé  que  la  nature  du 
monde  ne  comporte  une  révélation  du  divin  qu'avec  des 
limites  nécessaires.  La  tendance  de  la  philosophie  d'A- 
ristote  est  également  tout  autre  que  celle  de  Ja  théorie 
trinitaire  des  Pères  de  l'Église.  Sous  l'empire  de  son  pen- 
chant à  la  physique,  quelle  idée  mesquine  l'aristoté- 
lisme  se  faisait  de  la  puissance  de  la  raison  humaine  ! 
Le  christianisme,  au  contraire  ,  dans  sa  tendance  abso- 
lument pratique,  promet  à  l'esprit  humain  qui  se  soumet 
de  bon  gré  au  Saint-Esprit,  la  plénitude  de  la  divinité. 

Si  nous  suivons  la  marche  générale  du  développement 
de  la  doctrine  trinitaire,  les  phases  des  controverses  sur 
la  Trinité ,  nous  ne  pouvons  nous  empêcher  de  remar- 
quer que  la  tendance  dominante  était  de  s'affranchir  de 
plus  en  plus  des  influences  que  l'ancienne  philosophie 
avait  dû  naturellement  exercer  sur  les  débuts  des  doc- 
trines scientifiques  parmi  les  chrétiens.  La  tbéorie  de  la 
création  avait  déjà  traversé  de  nombreux  combats; 
cependant  on  avait  cru  concilier  avec  cette  théorie  un 
stoïcisme  ou  un  platonisme  transformé.  Maintenant ,  ù 


CONTROVERSES    SUR    LA    TRINITÉ.  95 

répoqueoùnous  sommes  arrivés,  on  attac[ue  le  stoïcisme 
dans  la  doctrine  de  Sabellius,  puis  la  tendance  poly- 
théiste de  Fécole  de  Platon  dans  la  doctrine  d'Arius; 
enfin,  dans  la  doctrine  d'Eunomius ,  on  voit  et  on  re- 
pousse un  panthéisme  qui  offre  une  grande  analogie 
avec  les  doctrines  de  Platon  et  de  son  école.  On  ne  con- 
serN  e  de  toutes  ces  doctrines  que  des  éléments  isolés 
qui  ne  présentent  aucune  contradiction  flagrante  avec 
les  promesses  chrétiennes. 

Mais  qu'il  dut  être  difficile  aux  Grecs  et  aux  Romains 
de  secouer  Tempiie  de  Tancienne  civilisation,  des  an- 
ciennes doctrines  !  Toute  la  littérature  en  était  impré- 
gnée, les  esprits  en  avaient  fait  tout  d'abord  leur  aliment. 
Et  au  moment  surtout  où  nous  en  sommes ,  toutes  sortes 
de  peuples  affluaient  dans  l'Église  chrétienne,  et  la  litté- 
rature ancienne  était  toujours  de  plus  en  plus  en  honneur 
parmi  les  chrétiens.  Il  ne  faut  donc  pas  s'étonner  si, 
dans  leur  cours ,  les  doctrines  chrétiennes  s'efforcèrent 
particulièrement  de  combattre  et  d'éloigner  l'idée  cen- 
trale des  anciens  philosophèmes  théologiques,  de  se 
jeter  au  contraire  dans  des  chemins  de  traverse,  et  de 
faire  prévaloir  finalement  une  pensée  qui  avait  sa  racine 
dansTancienne  philosophie.  C'est  ainsi  que  la  civifisation 
scientifique  de  ces  temps  se  compose  d'un  mélange  d'é- 
léments hétérogènes  ,  tels  que  nous  en  a^ons  trouvé 
dans  Eunomius ,  tels  qu'on  en  remarque  également  dans 
l'administration  ecclésiastique  et  dans  la  vie  des  chré- 
tiens. 

La  doctrine  de  Grégoire  de  Nysse,  que  nous  allons 
maintenant  examiner,  trahit  aussi  par  plusieurs  signes  ce 
même  mélange  disparate. D'un  côté,  nous  trouvons  ce  Père 
rempli  de  pensées  qui  s'élancent  par-delà  la  limite  de  la 
connaissance  humaine ,  et  qui  devaient  se  présenter  à 
son  esprit  avec  une  certaine  importance ,  surtout  dans  la 
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lutte  contre  Eiinomius.  Ces  pensées  se  rattachent  à  ridée 
de  l'infinité  de  Dieu.  Cette  infinité ,  selon  Grégoire,  con- 
siste en  ce  que  la  puissance  de  Dieu  n  a  pour  limite  que 
sa  volonté  (i).  L'esprit  humain  ne  peut  point,  par  con- 
sé({uent ,  mesurer  la  puissance  divine;  encore  moins  les 
mots  peuvent-ils  1  exprimer  (2).  On  peut  dire  avec  autant 
de  raison  que  nul  être  créé  n'est  capable  de  connaître 
Dieu,  quelque  élevée  que  soit  la  nature  de  cet  être  au- 
dessus   de  la  nature  humaine;  on  ne  peut  pas  même 
juger  capable  de  cette  connaissance  la  créature  incor- 
porelle, qui,  si  petite  que  nous  soyons  en  comparaison 
d'elle,  est  cependant  encore  plus  près  de  nous  que  du 
Dieu  infini  :  tout  être  créé  a  sa  limite.  Nous  pouvons 
savoir  que  Dieu  est,  mais  non  quelle  est  son  essence  (3). 
Il  est  au-dessus  de  toutes  les  catégories  ;  nulle  compa- 
raison, nulle  analogie,  ne  peuvent  l'atteindre  (4).  Sur  les 
ailes  de  ces  idées  ,  Grégoire  ne  tarda  point  à  aller  plus 
loin.  Tout  comme  nous  ne  pouvons  pas  comprendre  le 
créateur,  de  même  nous  ne  pouvons  non  plus  embrasser 
sa  création.  Nous  sommes  incapables  de  connaître  les 
objets  sensibles  dans  leur  essence.  Il  est  incontestable 
que  ces  objets  sont,  mais  il  est  tout  aussi  certain  que 
nous  ne  saurions  dire  ce  qu'ils  sont.  Nous  considérons 
leur  beauté,  mais  nos  questions  sur  leur  nature  engen- 
drent d'autres  questions ,  et  nous  perdent  dans  l'infini  : 
nous  ne  pénétrons  pas  l'idée  de  la  création  (5).  Nous 


(i)  In  Hexaërn.^  6.  M^Tpov  Tryjç  âuvapewç  tou  5£ou  to  ^-Arj^a 
•yivETat.  (iiég.  nomme  Dieu  non  seulement  «Tretcoç,  mais  aussi 
ocoptçoç.  C.  Eun..  XII,  739. 

(2)  C  Maced.^  2  i . 

(3)  C.  Eun.,  XII,  739  sq. 

(4j  In  Cant.  ctint.  honi.  XII,  65o.  Ilavroç  yvwpeçtxoîî  x^i^^^- 
rri^oç  £çcoT£poç. 

(5)   C.  Eun.,  XII ,  74o  sqq. 
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pourrions  encore  expliquer  comment  la  création  supi  a- 
sensible  ou  spiritueile  est  opére'e  par  Dieu;  mais  com- 
ment a  lieu  la  création  sensible  ou  corporelle,  voilà  ce 
(jue  nous  ne  pouvons  absolument  point  comprendre  (  i  ). 
Et  croù  pourrions-nous  connaître  le  monde  extérieur , 
cpiand  nous  ne  nous  connaissons  pas  nous-mêmes? 
Qu'est-ce  que  notre  âme?  Est-elle  immatérielle  ou  ren- 
ferme-t-elle  un  élément  corporel  en  soi?  Nous  la  tenons 
pour  un  être  incorporel;  mais  le  moyen  d'expliquer 
alors  son  union  avec  le  corps?  C'est  là  une  énigme  in- 
sondable (2).  Nous  considérons  l'âme  comme  un  être 
simple;  mais  pourquoi  lui  attribuer  alors  une  multipli- 
cité de  facultés  comme  si  elle  était  composée?  Partout 
nous  rencontrons  ainsi  de  mystérieux  problèmes,  lors- 
que nous  scrutons  notre  nature.  Gré^'oire  montre  avec 
une  [jrande  justesse  que  Timpossibilité  de  nous  con- 
naître nous-mêmes  soutient  le  plus  intime  rapport  avec 
l'impossibilité  de  connaître  Dieu  ;  car  si  notre  esseiïce 
réside  dans  la  raison  simple,  ima^e  de  Dieu,  nous  de- 
vons alors  nous  apercevoir  que,  de  même  que  Dieu,  son 
ima^^e  échappe  à  notre  connaissance  (3).  Mais  si  nous, 
sommes  hors  d'état  de  comprendre  notre  propre  es- 
sence, nous  pouvons  encore  bien  moins  connaît.re  l'es- 
sence des  autres  choses  (4).  Le  monde  phénr^^^^iénal,  ies 
objets  corporels  ne  sont,  à  nos  yeux,  composés  que 


(i)  De  Anima  et  resurr.y  a39  si{>\  de  Honi.  opif,^  i?,,  Com- 
nienl  îrouva-l-il  une  solulion  de  ce  doute,  nous  le  verrons  bien- 
tôt. • 

(i)  De  tioni.  opij:,  lU,  71  ;  i5;  Or.  cat.,  ii. 

(3j  De  Hom.  ojjif.^   1 1  j  de  co  quid  sit  ad  Inwi,  Hf.  et  sinip., 

(4]  C.  Eun.  ,  XII ,  749  sqq.  Ev  àyvota  tcocvtwv  Siiyoïxz'jy  TrpSiroy 
iauToùç  àyvoovvTsç  oj  avGpwTTot,  znttroi  Sk  x(x\  t«  ak\v.  rravra. 

u.  7 
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d'attributs  incorporels,  tels  que  la  pesanteur,  Fimpéné- 
trabilité,  la  couleur,  et  ainsi  de  suite;  mais  si  nous  écar- 
tons ces  déterminations,  que  reste- t-il  alors,  si  ce  n'est 
ce  que  nous  concevons  comme  le  corps,  le  sujet  de 
tous  les  prédicats  ?  Ainsi  tout  le  sensible  est  inconnu 
de  nous.  Nous  saisissons  les  éléments  du  monde  autant 
que  cela  est  utile  à  notre  existence,  à  notre  vie  pratique, 
mais  rien  de  plus  (i).  Ces  pensées  résument  le  fond 
de  notre  science,  et  encore  Grégoire  conçoit-il  de  la 
défiance  sur  leur  forme.  Il  reproche  plusieurs  fois  à 
son  adversaire  Eunomius  la  combinaison  artificielle  des 
pensées  (rsx^^oXoyi'a)  ;  la  syllogistique,  Fanalytique,  ne  lui 
inspirent  que  mépris,  et  la  dialectique  est  aussi  propre  à 
combattre  le  vrai  qu'à  faire  adopter  le  faux  (:>.). 

Nous  voyons  jusqu  où  s'étend  le  scepticisme  de  saint 
Grégoire.  Toutefois,  nous  avons  déjà  constaté  une  ma- 
nière de  penser  analogue  dans  les  autres  Pères  de  l'Eglise, 
qui  n'ont  éleVé  de  doute  sur  la  science  humaine  que 
pour  exalter  d'autant  plus  la  révélation.  On  peut  présu- 
mer que  saint  Grégoire  se  proposait  également  ce  but. 
Ce  qui  corrobore  cette  conjecture,  c'est  que  dans  les 
passages  cités  plus  haut,  et  dans   beaucoup  d'autres 
encore,  l'Ëcriture-Sainte,  considérée  comme  la  source 
de  la  certitude,  est  opposée  à  l'art  humain  de  la  parole 
et  de  la  pensée.  Mais,  dans  l'Écriture-Sainte ,  Grégoire 
ne  trouve  point  l'expression,  la  révélation  de  ce  qu'il 
désirerait  connaître ,  de  l'essence  de  Dieu ,  de  l'essence 
de  l'àme,  du  rapport  de  l'âme  avec  les  phénomènes  (3)  : 


(i)   Ib.,  760  sq. 

(2)  De  ^.  et  resurr.,  201.  OGcv  xa:  aùryjv  tvjv  «Xr^Getav,  orav 

(3)  C.  Eun.,  XII,  7/»9. 
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aussi  s'explique-t-il  très  nettement  contre  les  dogmati- 
ques, qui  prétendent  ravir  à  FÉcriture,  au  moyen  des 
artifices  de  la  parole  et  de  la  pensée,  les  secrets  des 
choses,  et ,  pour  son  compte  ,  il  préfère  se  soumettre  à 
la  foi  simple  et  candide  (i). 

Ces  assertions  portent  à  croire  que  les  écrits  de  Gré- 
goire de  Nysse  n'offrent  que  des  traces  légères  d'une  vé- 
ritable aspiration  scientifique.  Mais,  d'un  autre  côté,  ces 
affirmations  peuventn'être  point  très  sérieuses  de  sa  part  ; 
peut-être  fardeur  de  la  lutte  fa-t-elle  poussé  à  des  exagé- 
rations dans  les  termes,  car  nous  le  voyons  aspirer  de 
toutes  manières  dans  ses  écrits  à  découvrir  la  véritable 
connaissance  de  Dieu  et  des  choses  suprasensibles. 
Lame,  suivant  ses  explications,  est  un  être  snpraseii- 
sible,  et  apte,  par  conséquent,  à  connaître  le  supra- 
sensible  (2).  Sans  cette  aptitude,  si  l'on  ne  pouvait  se 
promettre  aucune  connaissance,  qu'y  aurait-il  à  quoi 
l'on  pût  attribuer  de  la  valeur,  en  vue  de  quoi  on  dési- 
rât vivre  ?  Saint  Grégoire  voit  exclusivement,  sans  au- 
cune réserve ,  l'essence  divine  de  1  ame  et  son  but  dans 
la  vie  tbéorétique  (3).  Les  êtres  créés  n'ont  aucune  des- 
tinée, si  ce  n'est  de  glorifier  Dieu,  glorification  qu'ils  ne 
peuvent  accomplir  qu'en  apercevant  la  substance  de 
Dieu  et  en  connaissant  la  vérité  (4).  Cette  Jbnnaissance 


(i)/^.,747- 

(2)  Dv  An,  etresurr.^  189. 

(3)  lh,y  2o4;  222.  To  3"£wpriTtxov  re  xa«  (îtaxperexov  Ihiott  cç{  tou 

(4)  De  lis  qui  prœmat.  ahrip.^  326.   Sxottoç  <5k  twv  ytvopvwv 
tc^i  xb  £v  Tzè-ori  Tr\  xtc  J£j  âtà  tvîç  vo£pa;  çpijc;£wç  ryjv  tou  Travroç  i)7r£|:— 

xetfJievr/v  (îo^â^£cr0ai  Ouvapr; ôtà  t^ç  aOrv^ç   Evspyftaç,   Xfyw   <S« 

(îtà  TOU  trpbç  Tov  .&£bv  pXfTTEtv. Tb  ^\  pXe'iireiv  tov  3"eo>  èçtv  h 
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de  la  nature  supérieure  est  u«e  avec  l'amour,  parce 
qu'en  soi  le  connu  est  beau,  et  la  vie  n  est  autre  chose 
que  l'amour  de  lanaîuie  supérieure  (  i).  Ainsi  toutes  les 
propositions  où  saint  Grégoire  semble  nous  retrancher 
la  faculté  de  connaître  la  véiité  des  choses  et  Dieu  peu- 
vent être  considérées  comme  des  témérités,  des  écarts 
de  la  poléniique,  auxquels  il  convient  de  faire  de  justes 
réserves.  Bien  que  saint  Gré(joire  tienne  l'elfort  dé  Tin- 
telli^ence  dans  les  procédés,  dans  les  formes  scientifi- 
ques, et  l'interprétation  de  l'Ecriture,  pour  insuffisants 
à  découvrir  la  vérité,  il  n'aperçoit  cependant  pas  d'autre 
voie  pour  atteindre  ce  but. 

A  ne  considérer  que  la  préférence  de  saint  Grégoire 
pour  la  philosophie  platonicienne,  préférence  qui  éclate 
incontestablement  dans  une  foule  de  digressions  sur  les 
doctrines  et  certains  passages  de  Platon  (2),  on  se  sent  dis- 
posé à  admettre  que,  procédant  à  l'imitation  de  Platon 
et  d'autres  platoniciens  contemporains  ou  appartenant 
:à  l'époque  immédiatement  subséquente,  il  a  ravalé  la 
science  temporelle,  et  même  les  traditions  de  l'Ecriture- 
Saiwte,  pour  élever  au  contraire  l'intuition  immédiate 
de  Dieu  et  la  séparer  de  toute  chose  temporaire.  C'est  en 
ce  sens  <|,ue  l'on  pourrait  expliquer  de  nombreuses  pro- 
pensions d^Gi'égoire  deNysse,  qui  prouvent,  sans  con- 
tredit, qu'il  n'est  pas  resté  étranger  à  la  tendance,  men- 
tionnée précédemment,  de  la  philosophie  de  son  temps. 
C^est  dans  ce  sens  qu'il  soutient  hardiment  que  ni  le 


(i)  De  An.  et  rcsurr.^  226.  H"  tc  yàp  Cw^  t^ç  avw  ^uaewç  àyaTo? 
^î  lauTo  TO  5eT'ov  *  r)  oe  yvwaeç  àyocTT/j  yiverar,  <5(ot£  xaXôv  ici  v>\)iti  to 

-y<VM(7X0/!J!£V0V . 

(2)  Comp.  seulement  de  Hom.  opif.,  i,  chapitre  qui  est  presque 
«ntiéremenl  composé  cie  pures  réininiscenc^s  de  Platon, 
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sensible  ni  l'intelligible  n'ont  une  existence  véritable, 
et  que  la  vérité  appartient  exclusivement  à  Dieu  (i).  Ce 
Dieu  est  également  au-dessus  du  bien  (2).  Nous  n'avons, 
pour  apercevoir  Dieu,  qu  à  nous  purifier,  à  nous  simpli- 
fier, à  réduire  Tâme  à  elle-même  (3).  On  ne  saurait  en 
douter,  les  expiessions  et  les  conceptions  néoplatoni- 
ciennes ont  passé  chez  les  Pères  de  l'Eglise. 

Mais  la  lutte  de  Grégoire  de  INysse  contre  Eunomius 
nerepose-t-ellepas  sur  de  simples  malentendus,  etlei\rs 
débats  n'ont-ils  été  amenés  par  aucune  différence  essen- 
tielle dans  leurs  points  de  vue?  Nous  sommes  loin  de  le 
penser.  Nous  avons  déjà  vu  que  les  assertions  particu- 
lières de  saint  Grégoire  ne  devaient  point  être  comprises 
dans  le  sens  strict  des  mots;  car,  emporté  par  la  vivacité 
du  discours,  il  paraît  souvent  rejeter  ce  que,  rigoureuse- 
ment ,  il  ne  pouvait  blâmer,  et  réciproquement.  Or,  c'est 
précisément  ici  le  cas  d'appliquer  cette  observation.  Ce 
que  nous  avons  dit  précédemment  de  la  théorie  de  Gré- 
goire sur  la  Trinité  nous  autorise  à  admettre  qu'essen- 
tiellement il  se  rattachait  à  la  doctrine  de  l'Église  de  son 
temps,  qui  était  immensément  éloignée  de  la  philosophie 
néoplatonicienne.  Saint  Grégoire  avoue  que  notre  con- 
naissance ne  peut  s'élever  que  progressivement  jusqu'à 
Dieu,  se  reliant  ainsi  à  la  science  temporelle,  et  même 
à  la  philosophie  païenne  ;  mais  il  s'appuie  sur  la  foi  et  sur 
l'Écriture-Sainte,  afin  que,  par  cette  voie,  non  immé- 
diatement sur  cette  terre,  mais  en  passant  par  plusieurs 


(i)  DeVita  Mos.^  191.  OufTsv  twv  aXXwv,  oVa  re  t-^  atdGrjaEt 
xaraXa/^Caveraj  xae  offa  xarà  <î:avotav  3"£wpeTTat,  roi  ovrt  ucpcçryxc 
7rÀ>yV   T^;   ÙTTcpavw    tc;ùiQrif;   ovjia.^   xat    oclrt'a;  tou   uavroç,   àcp*   tjç 

(•2)   De  Ho  m.  opij.^  16,  85. 

(3)   De  An.  etresitrr.y  217  ?>^Y\.\  9.02.  Movwôrjvo:'.  rm  4'^x^''''' 
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deprés  de  perfectionnement,  on  parvienne  à  la  perfec^ 
tion  (i).  Il  ne  rejette  donc  pas  l'observation  sensible  qui 
sert  à  alimenter  Tesprit,  et  qui  doit  nous  conduire  par- 
delà  le  monde  jusqu'à  son  auteur:  sans  l'observation, 
nulle  pensée  ne  peut  surgir  (2).  Grégoire  confesse  que  la 
perfection  ne  peut  être  atteinte  sans  la  géométrie,  sans 
l'arithmétique,  sans  l'astronomie,  sans  lart  des  preuves, 
et  surtout  sans  la  philosophie  de  TÉcriture-Sainte  (3). 
Mais  c'est  particulièrement  l'analogie  qu'il  a  ici  en  vue; 
Lion  que  Grégoire,  comme  nous  l'avons  remarqué,  sou- 
tienne que  la  philosopiiie  chrétiemie  ne  peut  conduire 
à  la  counaissance  de  Dieu,  cette  philosophie  ne  doit 
cependant  pas  seulement  prouver  l'existence  de  Dieu, 
mais  montrer  encore  comment  il  doit  être  conçu  (4).  La 
conséquence  des  rc flexions  de  Grégoire  et  de  son  scep- 
ticisme, c'est  simplement   que  nous  devons  toujours 
nous  souvenir  de  notre  impuis  ance  en  pensant  à  Dieu, 
chercher  par  la  foi  à  savoir  clairement  ;  car  la  vérité  que 
nous  poursuivons,  car  Dieu  est  au-dessus  de  toutes  les 
pensées  que  nous  pouvons  concevoir,  et  tous  les  pas 
que  nous  faisons,  malgré  notre  ignorance  en  ce  qui  tou- 
che notre  but,  doivent  être  regardés  comme  des  progrès 
vers  la  sainteté  (5). 

C'est  là  que  gît  la  véritable  pensée  de  Grégoh^e  de 

1/ 


(i)  Z>e  Fita  Mos.^  188  sqq.;  de  Us  qui  prœmat.  abrip.^  3^9 
sqq.;  de  An.  ctresurr.^  2o5  ;  c.Eun,^  XII,  744  sqq. 

(2)  DeAn.etresiirr.^  188,    \(^\  \  de  Hom.  opif  ^  10;  i3  ,  76, 

(3)  De  Us  qui  prœmat.  abr.,  33 1  sq.  On  doit  également  s'en 
tenii*  à  l'àxpfÇyîç  xavwv  T^çXoyjx-îïç  fîrtçriprjî.  Adv.  Grœc.  exçomm. 
not.^  89. 

(4)  C.  £■««.,  XIÎ,  727  ;  de  Us  qui  prœmat.  abr.y  33 1  ;  Or.  cûtf 
20. 

(5)  C.  ig^ftrt*,  XU,744  »q» 
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Nysse,  et  nous  en  sommes  d'autant  plus  certain  qu  elle 
est  dans  un  rapport  exact  avec  Tardeur  scientifique  de 
Gré^joire  et  avec  le  mode  de  conception  des  Pères  de 
TÉglise,  ses  devanciers,  et  de  ceux  qui  ont  combattu  à 
ses  côtes,  son  frère  et  Grégoire  de  Naziance.  Grégoire 
de  Nysse  diffère  de  ces  derniers  principalement  eu  ce 
qu'il  recherche  avec  activité  les  analogies  physiques  au 
moyen  desquelles  nous  parvenons  à  la  connaissance 
de  Dieu.  Il  ne  fait  pas  observer  seulement  en  général 
que  la  sagesse  évidente  dans  la  création  nous  élève  jus- 
qu'à la  sagesse  du  Créateur;  mais  cette  idée  perce  dans 
ses  vues  sur  la  nature,  lesquelles  reposent  en  grande 
partie  sur  les  doctrines  d'Aristote.  L'immobilité  de  la 
terre  témoigne  de  l'immobilité  de  Dieu,  l'étendue  in- 
commensurable du  ciel  révèle  l'infinité  du  Créateur,. et 
si  nous  examinons  comment  les  rayons  du  soleil  pénè- 
trent en  nous  d'immensément  loin,  et  éclairent  toutes 
choses,  nous  reconnaissons  aussitôt  que  Dieu  a  la  puis- 
sance de  nous  voir  et  de    nous  illuminer  intérieure- 
ment (i).  En  général,  suivant  l'analyse  de  saint  Gré- 
goire, la  sagesse  divine  a  ordonné  le  ciel  et  la  terre  de 
telle  sorte  que,  immuable  dans  son  essence,  Tun  soit 
dans  un  perpétuel  mouvement,  et  que  l'autre,  chan- 
geant dans  tout  ce  qu'elle  renferme,  demeure  constam- 
ment en  repos,  afin  que  le  repos  et  le  changement,  l'es- 
sence permanente  et  le  mouvement  soient   mélanges 
ensemble,  et  que  personne  n'aille  s'imaginer  que  ces 
choses  temporaires  sont  l'immuable  divinité  à  laquelle 
nous  devons  adresser  nos  adorations.  Mais  le  ciel  et  la 
terre,  unissant  chac^in  en  soi  le  repos  et  le  mouvement, 
sont  à  leur  tour  unis  l'un  à  l'autre;  car  la  nature  du  ciel 


(  I  )  X)^  ifs  qui  prœmat.  abr, ,  3  3 1  ♦ 
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toujours  enflammé,  toujours  en  mouvement,  et  la  terre 
qui  est  en  repos,  sont  liées  ensemble  par  des  éléments 
intermédiaires  qui  participent  de  l'opposition  de  la  terre 
et  du  ciel,  et  qui  tendent  tantôt  davantage  vers  Tun, 
tantôt  davantage  vers  l'autre;  et  ainsi  se  trouve  exprimé 
que  tout  incline  vers  tout  et  réalise  une  harmonie,  une 
beauté  parfaite,  afin  de  mettre  dans  vme  vive  lumière  le 
type  de  la  beauté  divine  (i).  Tout  est  donc  lié  dans  le 
monde  au  bien,  et  nous  ne  pouvons  pas  nous  irriter  de 
la  série  nécessaire  des  causes  dans  laquelle  nous  nous 
trouvons:  elle  n'existe  que  pour  nous  révéler  la  sagesse 
de  Dieu  (2).  Elle  exprime  en  même  temps  que  toute  cette 
magnificence  du  monde  n  est  destinée  (|u'à  manifester 
Dieu  à  rhomme  ;  car  il  ne  fallait  pas  que  la  lumière  ne 
pût  être  aperçue,  que  la  magnificence  de  Dieu  ne  pût 
être  attestée,  ni  que  Ton  ne  pût  jouir  de  la  bonté  divine; 
il  fallait,  en  général ,  que  rien  de  ce  qui  est  en  Dieu  ne 
demeurât  inactif,  enfin  qu  il  n'y  eût  personne  qui  ne 
participât  à  Dieu,  à  ses  attributs.  Et  c'est  par  cette  raison 
que,  dans  la  plénitude  de  sa  libre  bonté,  Dieu  a  créé 
l'homme  (3). 

L'homme  apparaît  aussi  à  Grégoire  de  Nysse  comme 
un  petit  monde;  il  y  retrouve,  en  effet,  l'harmonie  du 
monde  tout  entier,  et,  par  conséquent,  aussi  les  élé- 
ments de  l'uilivers  (4).  Mais  si  l'on  peut  soutenir  cette 
thèse  en  ce  qui  louche  le  corps  de  l'homme,  elle  est 


(i)  De  Ham.  vpif.j  i. 

(2)  De  An.  et  resurr,,  229. 

(3)  Cat.  or.^  5.  E^îct  yàp  ^jiyjtc  to  <pwç  àQc'aTov,  jjtrîrc  rriv  (îo^av 
à]LtdfpT»jpov,-py^TC  Ta  à/.Xa  irocvra,  bVa  irrpc  TYiv  3"£tav  xa9op«Ta(  «puctv, 
â|:yà  xcTcGat  pyj  ovt&ç  toû  [ttxiyovxi^  xt  xai  aTroXavovroç-  De  Hutn. 

Opff.y     I. 

(4)  De  An.  et  resurr.^  i88.- 
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encore  bien  plus  soutenable  en  ce  qui  touche  l'âme  hu- 
maine, qui  est  créée  non  seulement  à  l'image  du  monde, 
mais  encore  à  1  image  de  Dieu.  Et  c'est  précisément  cette 
ressemblance  qui  constitue  la  supériorité  du  genre  hu- 
main sur  l'espèce  animale  (i).  De  même  qu'on  voit  sou- 
vent dans  un  petit  fragment  de  verre  le  disque  tout 
entier  du  soleil,  sinon  de  la  même  grandeur  que  le  soleil 
réel,  au  moins  aussi  étendu  que  le  permet  Tétroitesse 
du  Fragment;  de  même  les  copies  des  inénarrables  pro- 
priétés de  Dieu  se  reflètent  dans  l'exiguïté  de  notre  àme, 
où  nous  pouvons  les  apercevoir;  car  Dieu  est  présent 
partout,  de  même  que  notre  àme  est  ineflablement  pré- 
sente dans  tout  notre  corps  (2).  L'essence  de  Dieu  ne 
peut  pas  se  concevoir  comme  peut  être  conçue  l'exis- 
tence de  notre  corps  ,  où  une  partie  exclut  l'autre;  mais 
de  même  qu'il  v  a  place  dans  notro  àme  pour  deux  ou 
plusieurs  sciences,  de  même  les  puissances  de  Dieu  pé- 
nètrent et  sont  présentes  dans  chaque  chose  indivi- 
duellement. Comment  les  puissances  divines  n'aui-aient- 
elles  point  place  dans  notre  esprit,  qui  s'étend  sans 
limite  sur  toutes  choses,  et  peut  comprendre  dans  ses 
pensées  le  ciel  et  la  terre  (?»)?  Mais  cette  image  de  Dieu 
et  la  manière  dont  les  puissances  divines  résident  en  lui, 
Grégoire  de  INysse  trouve  l'une  et  l'autre  principalement 
dans  la  triple  nature  de  notre  âme,  d'après  laquelle  est 
conçue  par  analogie  la  Trinité  divine.  Il  est  le  premier 
Père  qui  ait  pris  cette  voie  pour  expliquer  le  mystère  de 


(i)  De  Honi.  opif.^  16,  85. 

(•2)  De  An.  et  resiirr.  ,  196  sq.  —  Év  rvi"  ppa^juTvjrt  -nj?  v^ac- 
Te'paç  «pû'7£w;  Ttov  âypâçwv  excevtov  Tïjç  3"eôry}To;  ((JioïuaTwv  at  clxovtç 
«xXaa7rou<7(v. 

('3j  Or.  CCI  t..,  10;  c,  Arian.  et  Sub.^  8. 
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la  Trinité,  et  beaucoup  d'autres  Ty  ont  suivi.  Ainsi  que 
tout  ce  qui  commence ,  cette  analogie  de  saint  Grégoire 
est  peu  élaborée.  La  division  platonicienne  de  l'âme  en 
raison,  affection  (3tjpoç)  et  désirs,  offiait  déjà  l'image  de 
la  Trinité;  mais  Grégoire  poussa  beaucoup  plus  loin  la 
comparaison  entre  les  trois  personnes  de  la  divinité  et 
la  manière  dont  Tàme,  le  Verbe  et  la  raison  forment 
unité  en  nous  (i).  De  quelque  importance  que  soient 
pour  Grégoire  ces  modes  analogiques  ou,  comme  il  les 
appelle,  ces  modes  typiques  de  connaissance,  dans  le 
fait  son  assertion  montre  avec  une  pleine  évidence  que 
la  preuve  tirée  de  la  connaissance  de  nous-mêmes  en 
faveur  de  la  Trinité  est ,  à  ses  yeux  mêmes ,  plus  cer- 
taine et  plus  positive  que  celle  qui  est  puisée  dans  la 
loi,  dans  TÉcriture  (2). 

La  haute  valeur  qu'il  attribue  à  sa  preuve  de  la  Tri- 
nité soutient  le  rapport  le  plus  étroit  avec  tout  l'ensem- 
ble de  ses  pensées.  Notre  illumination ,  notre  intuition 
doit  partir  de  l'Esprit-Saint;  nous  pouvons  apprendre  à 
connaître  l'essence  de  Dieu  seulement  par  ses  énergies; 
et  ainsi  pour  l'essence  de  l'âme  (3),  dans  laquelle  seule 
Dieu  se  révèle  à  nous.  Nous  ne  pouvons  scruter  que  ces 
énergies;  quant  à  l'essence  qui  en  est  le  principe,  soit 


■ir 


(1)  De  eo  quidsitadim.Dei  et  simp.,  26  sqq.  ;  or.  cat.y  2. 

(2)  De  eo  quid  sit  ad  irn.  Dei  et  simp.^  3o  sq.  Ex  ràiv  èvtqç  «jov 
Tov  xp'JTTTOv  S'sov  yvtopiGov  '  £x  Tvïç  £v  <jq\  xpiâ^oq  TYjv  TpiaScx,  eTTf'yvcoQt 
§1  IvuTTOçaTWV  Trpayfjtarcov  -  T-^tp  yap  Tracav  aXXvjv  vojULtxvjv  xat  ypa— 
ytxyjv  paoTupto.v  ^i^-xiori^oi.  axixin  xa:  Tziçoxzpcc. 

(3)  Ib.,  26.  nàaa  Sï  Y]  'irep\  aùry/V  (se.  rviv  y\)uyriv)  ôtxaTaXïî^j^ta 
xac  6i(7(X(f)t'.(X  %cà  àSri\l<x  oùfSsv  erefiov  odvirreTTLiy  et  fivj  to  xupi'wç  xa( 
àXr/ôw;  Etxova  aùr/iV  tivati  tou  àxaraXviTTTOU  3"eou,  oQev  -jravTa  ■va  xar* 
aÙTViv  âyvooûvTsç  Ix  fjtovwv  tô5v  Iv  tw  auifxoirt  rauTïjç  zvtç>ytiu>v  Tnv 


CONTROVERSES    SUE    LA    TRINITÉ.  107 

Tessence  de  Dieu ,  soit  celle  de  l'àme  créée  à  l'image  de 
Dieu,  c'est  quelque  chose  de  mystérieux.  Nous  ne  pour- 
rions point  parvenir  à  la  connaissance  de  ce  mystère ,  si 
les  énergies  netaient  pas  analo(^ues  à  Fessence.  Cepen- 
dant les  énergies  ne  manifestent  toujours  leur  principe 
caché  que  par  analogie,  par  similitude ,  et  non  compléte-r 
ment.  Mais  tandis  que  Grégoire  poursuit  ses  pensées,  il 
se  développe  en  lui  un  penchant  à  rechercher  dans  This- 
toire  sainte,  comme  dans  la  nature,  et,  avant  tout,  dans 
Fâme,  les  types  de  l'essence  divine.  Toutefois,  certain 
que  ce  mode  de  connaissance  n'est  point  pleinement  suf- 
fisant, ses  assertions  prennent  un  caractère  tantôt  scepr 
tique,  tantôt  mystique. 

Son  penchant  au  scepticisme  s'est  encore  développé 
profondément  au  milieu  des  hésitations  où  il  tomba, 
lorsqu'il  réfléchit  sur  l'origine  et  la  nature  des  choses 
créées.  Il  distingue  la  création  des  êtres  suprasensibles, 
notamment  des  anges,  et  la  création  des  choses  sensir 
blés,  dans  l'intervalle  desquelles  il  place  l'homme  ,  qui 
appartient  au  suprasensible  par  son  âme  et  au  sensible 
par  son  corps,  il  est  porté  à  considérer  la  création  du 
monde  sensible  comme  postérieure  relativement  à  celle 
du  monde  suprasensible;  et  c'est  immédiatement  aprè§ 
le  monde  sensible  que  l'homme  est  né,  ainsi  que  i'exr 
plique  la  tradition  sacrée  ;  car  l'homme  lit  destiné  à 
dominer  sur  ce  monde;  Je  royaume  dut  être  préparé 
avant  que  le  roi  apparût  (i).  Telle  est  )a  conception  or- 
dinaire. Mais  à  rencontre  de  cette  conception  s'élevaient 
de  nombreuses  interprétations  qui  transformaient  le  ré- 
cit de  la  Genèse  en  une  exposition  symbolique.  Saint 
Grégoire  pose  en  principe    général  que    la   création. 


(i)  De  eo  quid  sit  aU  im»  Dei  etUm, ,  22;  de  Opif.  ho  m. ,  a» 
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conçue  comme  œuvre  de  la  toute-puissante  volonté  di- 
vine, ne  peut  exister  que  d'une  manière  complète;  ce 
qui  s'entend  non  seulement  des  choses  sensibles,  mais 
encore  des  suprasensibles;  car,  dans  leur  nature,  elles 
doivent  être  complètes  (i).  En  suivant  les  déductions 
de  ce  principe,  nous  dirons  que  les  âmes  de  tous  les 
hommes  existaient  primitivement  dès  le  début  de  la 
création;  toutes  les  âmes,  car  Grégoire  de  Nysse  se  rat- 
tache à  la  doctrine  de  Platon,  et  admet  un  nombre  dames 
déterminé  (2).  L'âme  humaine  fllî^-rnéme  ne  peut  donc  pas 
être  née  plus  tard  que  le  mondo  sensible,  matériel;  elle 
est  bien  plutôt  contemporaine  du  suprasensible.  Le  meil- 
leur ne  peut  pas  être  postérieur  au  pire,  ainsi  que  l'en- 
seigne Platon  (3).  D'après  quoi  l'on  pourrait  croire  que 
Grégoire  était  disposé  à  admettre  ou  la  doctrine  de  la 
métempsycose,  ou  du  moins  la  supposition  d'Origène: 
que  les  âmes  déchues  étaient  des  anges ,  et  qu'elles  ])as- 
saient  par  une  série  de  mondes  différents;  mais  il  n'en 
est  rien.  Saint  Grégoire  rejette  très  nettement  la  doctrine 
de  la  métempsycose,  lui  reprochant  de  mélanger  les 
diverses  natures  des  choses,  les  espèces,  les  genres 
essentiellement  distincts  (4);  il  ne  repousse  pas  moins 
le  point  de  vue  d'Origène,  parce  qu'Origène  fait  un 
cercle  vicieux ,  admettant  que  dans  le  monde  suprasen- 
sible subsiste  une  passion  qui  entraîne  au  mal  tout  ce  qui 
appartient  au  monde  intelligible,  et  que  cette  passion 
est  devenue  le  principe  de  la  vie  humaine ,  a  causé  sa 


(i)   /rt  hexaëm.^  6  sqq.  ÂQpo'wî  iravra  rà  ovra  o  S'eoç  ETrotYj^ev. 
De  Hom.  opif.^  22;  de  An.  et  resurr.,  1^1. 

(2)  L.  c.  I.  c.  Il  revient  U'ès  souvent  sur  celte  doctrine,  qu'il 
partage  avec  Ori^ène. 

(3)  De  Hom.  opij.^  :iB> ,  39,2. 

(4)  De  An,  et  resnrr.,  232  sqq.  ;  de  Hom.  opîf.^  28  ,   120. 
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chute,  a  engendré  le  mal  (i).  An  contraire,  il  faut  plutôt 
soutenir  que  la  sagesse  divine  est  le  principe  de  notre 
existence,  bien  que  nous  devions  confesser  notre  im- 
puissance à  apercevoir  comment  du  suprasensible  est 
né  le  sensible,  du  composé  le  simule,  du  permanent  le 
variable  (9.).  C'est  au  même  point  de  départ  qu  il  faut 
rattacher  la  proposition  que  ,  tout  comme  l'âme  ne  peut 
être  née  après  le  corps,  de  même  le  corps  ne  peut  être 
né  après  l'àme,  parce  que  Tâme  s'est  développée  suc- 
cessivement dans  les  énergies  corporelles ,  et  enfin  dans 
les  activités  inférieures  de  la  vie ,  dans  la  nutrition ,  dans 
la  croissance,  puis  s'est  manifestée  dans  l'observation, 
et  enfin  dans  l'exercice  de  la  raison.  Ainsi  s'est  formée  la 
vie,  progressivement;  1  inanimé  a  dû  précéder  le  vivant; 
le  négatif,  Taffirmatif  (3).  La  manière  dont  l'âme  est  par- 
venue à  exister  paraît  assez  à  Grégoire  de  Nysse  une 
énigmequel'esprithumain  est  hors  d'état  de  résoudre(z}). 
IVIais  il  est  conséquent  avec  lui-même  lorsqu'il  soutient 
que  ni  le  corps  ne  peut  être  avant  l'âme ,  ni  l'âme  avant 
le  corps,  et   que  tout  a  été  créé   simultanément  par 
Dieu  ;  cela  n'exclut  point  l'origine  successive  des  choses, 
car  le  dévelo])pement  des  choses  dans  le  monde  sensible 
a  son  cours  naturel  et  nécessaire  au  sein  du  temps  (5). 
Quoi  qu'il  en  soit^  ce  n'est  pas  encore  là  le  seul  point 


(i)   De  Jn.  et  resurf-. y  2.3 [{  sqq, 
(a)  Ib.y  238  sq. 

(3)  Jb.^  240  sqq.  j  de  Nom.  opif.^  8  ;  9,8  sq. 

(4)  /^^  eo  quid  sit  ad  im.  Dci  ctsim.^  25.  Parfois  il  s'exprime 
id'une  manière  positive  sur  l'origine  de  l'àrae,  par  exemple  clans  le 
passage  cité  précédemment  de  An.  et  resurr.,  24 1  ,  qui  incline  au 
traducianisme;  mais  ce  système  ne  s'accorde  point  avec  le  nombre 
originellejuent  fixé  des  âmes, 

(5)  Deheraëm.^  8, 
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sur  lequel  Grégoire  a  développé  ses  doutes.  Son  indiffé- 
rence sur  les  conditions  primitives  de  l'existence  tem- 
poraire repose  sur  des  motifs  encore  plus  profonds ,  que 
nous  découvrons  lorsque  nous  nous  plaçons  à  son  point 
de  vue  de  l'opposition  entre  le  monde  suprasensible  et 
le  monde  sensible.  Il  incline  manifestement  à  considérer 
le  monde  suprasensible  comme  parfait;  car  ce  monde 
ne  participe  en  rien  à  la  mobilité  de  la  matière,  il  jouit 
invariablement  de  la  contemplation  de  Dieu,  il  est  un 
miroir  limpide  de  la  magnificence  divine  (i).  Mais  cette 
opinion  heurte  la  notion  qu'il  se  faisait  de  la  créature;, 
car  la  créature  est  nécessairement  variable,  puisqu'elle 
est  née  du  passage  du  néant  à  Fêtre  (2).  De  plus,  tout 
ce  qui  sort  des  mains  de  Dieu  existe  avec  une  mesure 
déterminée  d'être,  qu'embrasse  la  sagesse  divine  ;  toutes 
les  créatures  ont  donc  une  grandeur  ,  elles  ne  sont 
point  infinies  comme  Dieu  (3).  Ces  propositions  con- 
cordent aussi  parfaitement  avec  les  suivantes  :  que  la 
nature  spirituelle  des  choses  suprasensibles  est  inconce- 
vable sans  la  liberté  de  la  volonté  (h),  et  que  la  volonté 
ne  peut  subsister  sans  changement,  puisqu'elle  aboutit 
nécessairement  à  un  but  (5)  ;  et  encore  :  que  l'activité  de 


(i)   Oral,  (^at.,  6. 

(2)  De  Hom.  opif,,  16,  87.  Suvo/jtoXoycTroct  yàp  TravTv?  te  xac 
■ïravTwç  TV)v  psv  axrtçov  (puatv  xat  ocrpeTTTOi;  etvaj  xac  àti  wo-aurw; 
ïyti-j,  xyyv  ^z  XTjçyjv  «(Juvorrov  aveu  àXXotwaewç  owç^vai.  Aûrrî  yàp  yj  ïx 
Tou  fXYî  îJvToç  ££ç  To  cTvaj  irapo(5oç  xt'vyjatç  Ttç  ici  xae  âXXotWîtç  too  pyj 
ovToç  £tç  TO  EÎvae  xocrà  to  3-eTov  jSouXvj/jta  juieStçapevou.  Orat.  cat.,  8, 
63. 

(3)  De  Hom.  opij.,  16,  88. 

{/,)  Or.  cat.,  3  I.  H  <5è  Xoytxv,  té  xoc^c  voepa  yucreç  èàv  -cb  xaT'  èjco- 
aiav  o:7ro9ï5Tat,  xac  tvjv  ;^ao{v  toû  voepoû  cuvaTTcôXeacv. 

(5)  Ib.,  21.  AXX  £7irt'  T£  iravTwç  77  Trpoatpsc-fç  VeTae  Trf?  Trpôç  t^ 
KcxXov  CTCtGupcaç  aÙTyjv  ifftXxoixzvvjç  yufftxwç  clç  xtv>}fftv. 
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la  raison  dépend  de  l'observation  .  de  l'observation  de  la 
tnatière,  et  que  toute  matière  est  dans  un  flux  perpé- 
tuel (1).  La  doctrine  de  rÉ.^lise  elle-même ,  parlant  de 
la  chute  des  anges  ,  arrive  également  à  ce  même  résul- 
tat, auquel  Grégoire  s'attache,  et  qu'il  s'efforce  de  dé- 
velopper, de  féconder;  c'est  dans  cette  vue  qu'il  con- 
sidère le  démon  comme  un  ange  qui  tient  sous  sa 
domination  la  terre,  de  même  que  d'autres  anges  com- 
mandent à  d'autres  parties  du  monde;  mais  qui,  jalou- 
sant la  copie  de  Dieu  dans  l'homme ,  s'est  tourné  au 
mal  et  a  entraîné  les  hommes  à  déchoir  de  Dieu  (2).  En 
examinant  tout  l'ensemble  de  cette  doctrine,  nous  ne 
pouvons  pas  nous  dissimuler  qu'autant  Grégoire  aspire 
à  séparer  le  monde  suprasensible  du  sensible  pour  le 
maintenir  dans  sa  pureté,  autant  il  est  néanmoins  rem- 
pli de  la  pensée  que  le  sensible  et  le  suprasensible  for- 
ment une  unité  harmonique ,  et  que  la  création  de  Dieu 
ne  peut  se  démembrer  en  deux  portions  discordantes. 
Suivant  lui,  le  mélange  du  sensible  et  du  suprasensible 
plaît  à  Dieu  ,  car  alors  nulle  partie  du  monde  ne  subsiste 
privée  de  la  nature  supérieure ,  de  la  vie ,  delà  raison  (3). 
Mais  aussi  la  séparation  réelle  du  monde  sensible  et 
du  suprasensible  présente  alors  un  sens  fort  étroit,  et 
Grégoire  de  Nyssene  peut  plus  établir  entre  ces  deux  mon- 
des qu'une  différence  en  degré  :  en  sorte  qiie  le  monde 
suprasensible  a  en  partage  une  essence  subtile,  pure ,  lé- 


(i)  Z)<?  Hom.  opif.^  i3  in.  ;  j4  fin.  Outc  ouv  afa9r}<7tç  ^(^toptçûXt- 


verat. 


(2)  Or,  cat,,  6,  55. 

(3)  L.  c,  5/,. 
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gère  ;  tandis  qu'au  monde  sensible  échoit  une  essèncd 
grossière,  impuie,  matérielle  (i). 

Ces  hésitations  en  ce  qui  touche  l'opposition  entre  le 
sensible  et  le  suprasensible,  se  reproduisent  naturelle- 
ment plus  fortes  et  plus  éclatantes  dans  la  doctrine  sur 
l'homme.  Ce  qui  hiduit  particulièrement  ici  Grégoire  de 
Nysse  en  erreur,  bien  qu'il  soit  conséquent  avec  son 
point  de  vue  de  la  perlection  du  suprasensible,  c'est  la 
doctrine  de  l  Eglise  sur  la  perfection  de  Thomme  dans 
le  paradis.  Dans  le  paradis,  Thomme  participait  à  tous 
les  biens  divins;  là  il  n'avait  point  pour  tâche,  pour 
destinée  de  conquérir  le  bien ,  mais  seulement  de  le  con- 
server (2).  Là,  l'homme  était  nu;  c'était  un  être  divin, 
exempt  de  mort,  exempt  de  passions  ;  là,  l'âme  se  trou- 
vait dans  son  essence,  c'est-à  dire  avec  la  seule  raison 
théorétique  ;  car  tout  ce  qui  n'implique  point  en  soi 
l'analogie  avec  Dieu,  nous  ne  pouvons  le  considérer  que 
comme  étranger  à  Fâme,  que  comme  une  addition  cor- 
ruptrice de  l'âme.  C'est  le  péché  qui  engendre  la  mort, 
et  qui  opère  aussi  dans  l'âme  l'immixtion  du  déraison- 
nable (3).  Tout  mouvement  passionné  du  cœur,  tout 
désir,  et  par  conséquent  toute  partie  de  l'âme,  hormis 
la  raison,  tire  sou  origine  de  la  pei'te  du  bien  que 
nous  possédions  primitivement,  et  que  nous  désirons 
de  nouveai/'par  souvenir  du  passé  {U);  les  parties  im- 


(i)  L.  c.  H  XcTTTry,  Xoyixyj  xa\  ehxiv^xoç  ouç/a.  De  Hom.  opif.^  8, 
6o.  T'wç  TC  vo£paç  xat  tvîç  ûXw^tÇc'pûcç  oùfft'aç.  —  Ilaj^ujuepgçcpa.  — ^ 
Ko-.ÔapojtEpa.  De  An.  et  rcsurr,^  280.  Tb  XeTrroTepov  i^txoti  à.^pwSçç. 

(2)  De  Hom.  op//.,  16,  <S6;  in  Cnnt,  cant.^  hom.ll,  4^i. 

(3)  De  An,  et  resurr.,  201,  6  yàp  à.aotVa  -^«^^^  -rr^v  ^xj-xr,-^  cTvat 
<fri<jaç  -TTÔcv,  ô   âXXorpjov  £çe  5eoû,   èxTOç  tt-jcxt  tou  opou  t^ç  ^^V^Ç 

^4)  De  An,  et  resnrr.y  222  sq,  ; 


CONTROVERSES    SUR    LA    TRINITÉ.  113 

pures  de  l'âme  sont  nées  après  que  l'àme  se  fut  éloi- 
{^née  du  bien,  et  elles  n  appartiennent  point  à  Tessence 
de  l'àme  ;  l'âme  est  au  contraire  une ,  et  elle  consiste 
dans  la  raison  :  elle  n'est  point  composée  de  plusieurs 
âmes  ni  de  plusieurs  parties  (1).  On  le  voit  :  cette 
doctrine  s'est  formée  de  l'opposition  entre  le  suprasen- 
sible  et  le  sensible  ;  elle  comprit  la  perfection  originelle 
de  l'homme  à  peu  près  comme  la  doctrine  d'Origène 
avait  conçu  la  création  primitive  du  monde  des  esprits. 
Dieu  n'aurait-il  pas  donné  pour  but  à  sa  création  une 
perfection  pleine  et  entière? 

Mais  nous  avons  déjà  vu  précédemment  que  les 
créatures  raisonnables  doivent  être  libres,  et  surtout 
l'homme.  Si  Ihomme  participeau  bien,  il  doit  également 
participer  à  la  vertu ,  et  la  vertu  ne  saurait  être  sans 
liberté  :  ce  qui  réside  en  nous  par  pure  contrainte  et 
nécessairement,  n'est  point  la  vertu.  Dieu  ne  pouvait  pas 
nous  donner,  nous  imposer  la  raison  ei  ia  sagesse,  mais 
seulement  nous  les  partager,  nous  les  offrir,  afin  que 
nous  les  reçussions  librement  (2).  Ces  propositions  con- 
cordent parfaitement  avec  les  précédentes  :  elles  tendent 


(i)  D^  Hom.  opif.y  \l\,  Mr/^eU  (JtaTouTMv  uîrovfet'rw  rpcTç  Tuy- 
xtf.m-vr\n^aK  -oMya.:,  Èv  rr7j  ocvGpwTTjvco  cxjyxplpiCKTt  èv  iSiati;  7C£piyp(X(fiouç 
^twçtOMitvjoi^^  lùçt  cvy-jic^xrifxd  rt  ttoX/.wv  xLujftov  tyjv  àvGpWTrt'vr/v  <f>vctv 
tivoLi  vofitJ^etv.  AXX'  Yi  fxh  àXrjGryç  rt  xa\  rù.ila  "^"^yri  ixi<x  Tri  ajucet  Içi^ 
ri  votfJ.  Te  xat  auXoç.  Inverbafac.  hom.^  l,  l43.  Ta  £?w  oùx  lyci, 
àXXà  i\xô.  '  où  yào  r/  yùp  jyco,  àXXot  Èyw  to  Xoyexov  tyjç  ■^'Jy^?  xtX. 

{■}>  De  Hom.  opif.y   16,  86  sq.  Év  tw  irX^pc- me;  Travroc  àya- 

Ocy  TTpo;  TO    '•/rj;f£TU7rov  y,  eîxàiv  lyti  ty/v  ôjuotoTVîTdc. Ev  rjè  -rwv 

TravTwv  -/.OA  t'o  èXeuôepov  àvâyxyjî  îTvac àoeTTTorov  yap  tc   Yùr,u.cx. 

ri  àpCTY}  xat  vav'jcio-j.,  to  (St  y.oLxnyot.yxcf.r:^i.ivo-j  xat  ^t^i'Xfjfj.i-jov  àpcT/j  eTvat 
où  oùvaTOft.  lo.,  9,  62.  Noù  <5f  x(x\  v^rio^i-^iTSto:  oùx  ïçi  xuot'wç  etTTîTv  ot« 
^fi^coxev,  àXX  '  oTt  /iêTE'îwxe.  Or.   r<r7f-,  3i , 

II.  8 
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tout  simplement  à  prouver  que  nous  devons  saisir  par 
notre  propre  activité  les  biens  qui  sont  semés  devant 
nous  dans  la  création;  et  elles  reviennent  finalement  à 
Taneienne  formule,  que  Dieu  nous  a  faits  à  son  ima^e, 
afin  que  nous  nous  rendions  semblables  à  lui  par  notre 
propre  volonté  (t).  Toutefois  elles  vont  encore  plus 
loin.  La  perfection  et  la  liberté  de  Tliomme  soutiennent 
aux  yeux  de  Grégoire  la  plus  intime  connexion  avec  la 
domination  de  l'homme  sur  la  nature  (2),  et  cette  domi- 
nation doit  être  le  résultat,  la  conquête  d'un  long  tra- 
vail, Grégoire  trouve  très  sage  de  la  part  du  Créateur  de 
^  nous  avoir  donné  un  corps  nu  et  désarmé;  car  notre 
instinct  le  plus  énergique  est  de  nous  assurer  l'empire 
sur  les  autres  êtres  vivants,  et  de  suppléer  ainsi  à  ce 
qui  nous  manque  naturel]ement(3).  Mais,  pouvons-nous 
demander,  où  se  trouve  donc  la  simplicité  primitive  delà 
nature  humaine,  la  plénitude  de  ses  biens?  D'un  autre 
côté,  saint  Grégoire  se  voit  contraint  assez  impérieuse- 
ment de  confesser  que  la  nature  originelle  de  l'homme  est 
moins  pure  qu  elle  ne  le  lui  avait  paru  d'abord  ;  car  il  ex- 
plique ainsi  le  péché  :ànotre  raison,qui  est  unmiroir  delà 
Divinité,  est  uni  un  autre  miroir,  notre  corps;  ce  second 
miroir  est  celui  de  notre  raison,  où  peuvent  se  déplier 
les  mouveipents  de  notre  liberté  ;  mais  aussi  ce  miroir 
d'espèce  matérielle  comme  il  l'est,  peut  communiquer  à 
la  raison  quelque  chose  de  sa  difformité  et  de  sa  laideur, 
et  telle  est  l'origine  du  mal  en  nous  (4).  Dans  ce  cas, 
Télément  inférieur  de  notre  nature  prend  de  l'empire 


(i)   Invcrbajac.  hofn.,lj  i^g. 

(2)  De  Hom.  opif,^  4« 

(3)  De  Hom,  opif,^  7. 

(4)  /^.,  9;  12,  71  sq. 
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sur  l'élément  supérieur  qui  devrait  dominer;  alors  s'en- 
gar;e  entre  ces  deux  cléments  un  combat  où  tantôt  l'un, 
tantôt  l'autre  succombe  (i).  Ce  mode  de  conception  con- 
corde pleinement  avec  les  principes  les  plus  fondamen- 
taux de  la  doctrine  de  saint  Gré(;oire.  En  effet,  la  ma- 
tière, ainsi  que  nous  l'avons  mentionné  ,  lui  semble  un 
courant  dans  la  nature;  le  corps  physique  a  en  propre 
cette  mobilité  (2).  Mais  si  nous  examinons  ces  principes, 
nouo  ne  pouvons  pas  regarder  la  liberté  de  la  raison 
comme  la  propriété  des  purs  esprits.  L'homme,  du 
moins,  n'en  jouit  qu'à  la  condition  de  la  lutte  avec  la 
passion  :  la  passion  était  donc  nécessaire  à  l'homme,  et 
l'irraisonnable  fut  créé  dans  le  monde  afin  que  l'homme 
en  participât  (3). 

l'outefois  Grégoire  de  Nysse  essaya  de  concilier  ces 
tendances  contradictoires  de  sa  doctrine.  Ainsi ,  suivant 
lui,  Dieu  a  la  prescience  que  l'homme  ne  marchera  pas 
dans  la  voie  directe  de  la  vertu  ;  Dieu  sait  qu'il  a  mis 
dans  l'homme  la  nature  mauvaise  et  irraisonnable,  et 
qu'il  l'a  soumis  à  uii  mode  de  procréation  qui  le  place 
sur  le  même  rang  que  les  animaux  dépourvus  de  rai- 
son (4).  C'est  là  une  explication  très  significative  en  soi , 
mais  elle  n'exprime  assurément  point  les  vrais  prin- 
cipes dirigeants  de  Grégoire  de  Nysse.  Si.^au  contraire, 
nous  retournons  à  ses  maximes  fondamentales,  qui,  grâce 
à  ses  procédés  scientifiques,  agissent  sur  lui  avec  une 
force  quelquefois  mystérieuse ,  mais  toujours  également 
puissante,  alors  nous  devrons  dire  que  l'union  du  ratio- 


(1)  /^.,i3,  75. 

(2)  De  An.  et  resurr.^  257, 

(3)  De  Hom.  opif.,  18. 

(4)  Ib.,  17,91, 
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nel  avec  le  coq)orel,  du  parfait  avec  Tiaiparfait,  paraît  à 
Grégoire  absolument  nécessaire  ;  car  il  ne  conçoit  la 
raison  humaine  que  dans  un  .déveioppement  progressif, 
et  cette  conception,  du  reste,  concorde  au  fond  avec 
celle  de  la  nécessité  de  la  croissance  dans  toute  créature. 
Dans  notre  état  actuel,  après  la  chute  de  l'homme  (et 
toute  rhumanité  eut  part  à  la  déchéance  d'Adam,  parce 
que  dans  Adam  Thomme  fut  créé  génériquement  (i)),  il 
n'est  point  douteux  pour  Grégoire  que  toute  raison  indi- 
viduelle croisse  successivement  et  en  même  temps  que 
le  corps  (?>);  que  de  plus  les  enfants  mêmes  qui  meurent 
prématurément  et  sans  péché  ne  soient  cependant  im- 
parfaits dans  la  vie  future,  et  n aient  à  développer  en 
eux  peu  à  peu  la  science  et  la  vertu  (3).  Bien  que  Ton 
puisse  dire,  en  faisant  allusion  à  la  création  originelle  de 
rhomme,que  la  plante  exista  d'abord  ,  puis  le  germe  (4), 
cependant  on  peut  retous  ner  la  proposition ,  et  soutenir 
que  le  germe  précéda  la  plante  (5).  Or,  le  développement 
de  la  raison  est  conçu  tout-à-fait  par  analogie  avec  la 
croissance  physique;  la  plénitude  absolue  de  l'être  futur 
est  impliquée  déjà  dans  le  germe;  et,  selon  une  consé- 
quence nécessaire  des  choses,  tout  doit  se  développer 
par  une  activité  effective  jusqu'à  la  perfection  (6).  Gré- 
poire  fait  dépendre  la  vertu  et  le  bien  de  la  volonté  libre 
qui  n'a  pu  apparaître  qu'après  la  création  :  alors  il  est 
bien  forcé  de  convenir,  en  général,  que  l'état  originel  de 


(i)   DeHoin.opif.,  i6,  81 

(2)  De  An.ctresuri\^i'^\. 

(3)  De  iis  qui prœmat.  abr.^  829  sq. 

(4)  De  Jn.  et resurr.,  25S. 

(5)  Jb.,  241. 

(6)  Dr  Ho  m.  opij'.,  29. 
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l'homme  ne  peut  avoir  été  qu'imparfait.  Tout  ce  que 
Dieu  a  prévu,  c'est  que  Tliomme  ne  marcherait  pas  à 
son  saUit  directement,  et  ({ue,  même  sans  cette  pres- 
cience, il  était  nécessaire  d  incliquer  à  Fliomme  la  voie 
du  salut.  Cette  nécessité  dérivait  de  la  nature  de  Têtre 
créé,  et  était  indépendante  du  péché. 

Mais  nous  devons  prendre  encore  en  considération 
une  opposition  d'une  autre  nature,  si  nous  voulons  dé- 
mêler jusqu'à  certain  point  le  sens  dans  lequel  Gré^ooire 
de  Nysse  a  concilié  les  tendances  opposées  de  sa  doc- 
trine. Des  passages  ont  été  rapportés  déjà,  où  se  trahit 
un  penchant  à  regarder  l'opposition  entre  le  corporel  et 
le  spirituel  comme  une  simple  différence  en  degré,  et 
même  matériellement  parlant.  Mais  ce  ne  sont  là  que  des 
expressions  irréfléchies,  échappées  à  Grégoire  dans 
l'embarras  de  directions  contradictoires  ou  faute  de 
terme  exact.  Ce  que  l'on  distingue  de  sa  véritable  con 
viction  sur  l'opposition  précédente  se  perd  plutôt  dans 
un  idéalisme  nettement  prononcé;  car  il  aperçoit  l'être 
divin  et  spirituel  partout  dans  le  monde.  Rien  n'est  que 
parce  qu'il  est  en  Dieu ,  ou ,  ce  qui  revient  au  même ,  dans 
l'être;  ce  n'est  que  par  cette  raison  qu'il  affirme  un  être 
persistant,  éternel  et  immuable  (i).  Dieu  est  partout;  il 
n'y  a  rien  où  Dieu  ne  soit  pas ,  dût  le  diable  exister  quel- 
que part  {y.  D'où  il  suit  forcément  que  Vimpérissable 
seul  est  vrai ,  et  que ,  par  conséquent,  le  corps  n'est  pas 
du  nombre  des  êtres  vrais,  puisqu'il  est  soumis  à  la 


(t)    Or.  cat.y  20  ;  02 ,  93.  Où  yàp  av  xi  Sia^cvoi  tv  tw  eTvat  ftvj  cv 

TÔi  ovTt  fxzvov  '  To  <5c  xuptcoç  xat  TrpcoTwç  ov  Ti  Beia  fùan;  «çtv,  rjv  l^ 
àvayxvjç  Tziçivcn  £v  uocar;  ttvat  roT;  ovGtv  -'n  ètfxfxov^  twv  ovtoov  xara- 
vayxdc^Et- 


(2)   C.  Arian.  et  SahclL^  9, 
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mort  (i).  L'âme,  au  contraire,  est  le  divin,  Fimmortel 
en  nous  et  dans  le  monde  entier;  elle  n'est  pas  sujette  à 
la  dissolution,  parce  qu'elle  n'est  pas  composée  (?.).  Gré- 
goire accuse  d'absurdité  et  de  folie  ceux  qui  prétendent 
soumettre  à  Faveugle  destin  et  aux  forces  corporelles 
tout  ce  qui  nous  concerne;  car  ce  qui  est  privé  d'âme 
et  n'a  conséquemment  nul  mobile  à  lui  propre,  nulle 
réflexion  ,    nulle    pensée  ,    nulle    vertu  ,    n'est  point , 
n'existe  point  en  réalité;  ce  n'est  pas  une  existence  in- 
dividuelle, un  être  en  soi  :  c'est  le  néant  (3).  Et  ce  ne 
gont  point  In  des  termes  hypei])oliquos ,  mais  l'exprc^- 
gion  de  1.1  ntdiité  du  coriiOrcl,  du  uon-spiiitucl  aux  yeux 
de  Grégoire;  et  pour  prouver  son  assertion,  il  examine 
le  corporel  du  point  de  vue  qu'avant  lui  déjà  l'idéalisme 
platonicien  avait  développé  (4).  Tout  ce  qui  constitue 
les  choses  sensibles,  tout  ce  qui  forme  la  matière,  est, 
observe  Grégoire,  incorporel  en  soi,  tels  que  couleur, 
figure,  pesanteur,  étendue,  grandeur,  et  toutes  les  au- 
tres propriétés;  tout  cela  n'existe  que  dans  la  représen- 
tation, n'est  que  la  raison  et  la  pensée,  n'est  qu'une  force 
suprasensible;  et  c'est  seulement  de  l'assemblage  et  de 
la  réunion  des  attributs  de  grandeur,  et  ainsi  de  suite, 
que  résulte  le  corps  (5).  Nous  voyons  ici  dans  quel  sens 


(  I  )  Dû  vita  M  os.  ,236, 
(•2)   Or.cat.,  4)  6l. 

(3)  C.  fatum,  6"^.  To  axj^uj^ov  re  xat  dcvuTTo'çaTov.  Ib.,'j2.  El  Sk 
IXYtXZ  -^vy^-c-jy  ^Yizt  Trpoatpc^iv  t^ti,  p'î^Te  xar'  iSiav  ^eopeTrat  ÛTCoçaffjv 
xtX. 

(4)  Voy.  Hist.  de  la  phil.  anc\  de  Ritter,  trad.  fr.  IVj  5oi. 

(5)  De  An.  et  rcsurr.^  ll\0,  Oixîsv  Ècp  '  éaurou  twv  uept  to  o-wjjta 
3"ewpoufX£vcov  côipa  cçtv,  où  ayr,ii.oLy  ou  j^^pwjna,  ci»  |3apoç,  ou  SidçYiixa, 
où  TryjAtxoTyjç,  eux  aXko  ri  tcov  zj  -ttocottîtc  S'ewpoupevwv  ou(5£v,  àXAà 
toÙtwv  txaçov  Xoyoq  «çtv  "  yj  Sï  upôç  àXXvjXot  auvâpopyj  toutwv  x«c  cvwatç 
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Grégoire  considère  le  corps  comme  quelque  chose  de 
coDijjosé,  et  Fàme  comme  quelque  chose  de  simple  et 
d'indissoluble.  Dans  le  phénomène  sensible,  ainsi  que 
Fensei^^ne  Platon ,  nous  avons  un  amalgame  des  idées  ou 
du  suprasensible. 

Sous  ce  point  de  vue  on  voit  s'évanouir  une  foule 
de  difficultés  que  la  doctrine  de  Grégoire  présentait  au 
premier  aspect.  Mais  la  création  sensible ,  corporelle , 
s'évanouit  en  même  temps ,  et  la  connexion  de  1  ame  avec 
le  corps  n'apparaît  plus  comme  une  disposition  de  la 
nature,  mais  comme  une  conception  confuse  où  nous 
ne  savons  pas  convenablement  séparer  les  pensées  éta- 
blies de  Dieu.  Toutefois  Grégoire  n'est  pas  si  hardi  que 
d'appliquer  à  toutes  les  parties  de  son  système  théolo* 
gique  cette  idée  qui  est  cependant  impliquée  au  fond  de 
sa  doctrine  tout  entière.  Évidemment  elle  n'était  point 
conforme  à  la  manière  dont  l'Église,  dont  la  commu- 
nauté comprenait  ces  objets  :  aussi  peut-on  dire  que 
Grégoire  ne  la  présenta  qu'incidemment,  et  n'en  fit  ja- 
mais le  pomt  du  haut  duquel  il  résolut  ses  doutes.  Cela 
prouve  clairement  aussi  que  l'intérêt  philosophique  qu'il 


(Twpa  yljtrcxt-  In  hexaem.y  7.  —  À  -Travra  psv  xa9'  éaurà  svvotat'  t<^i 
xac  xj^tAà  'joYiixoLTOL.  De  Hom.  opif.,  24.  Noyjrcv  plvVo  p(pw/jia  xrX.  — ^ 
—  T^;  jmsvvoyjTvï?  (^ûccw;  rot;  voyjTà-  ûcptçaffyjç  ^-jvafjietç,  xr,^  ât  tou- 
Twv  TTpôç  aXXyjXa  c\j-Jop^rt^  ttjv  ûXco'Jy)  ^U7tv  irapayouffyjç  ttq  yévt^iv. 
Ce  point  de  vue  est  important  en  ce  sens  qu'il  montre  la  possibilité 
de  la  création  du  monde  sensible  par  Dieu,  Le  Xoyoç  de  Dieu  pé- 
nètre dans  tout.  C'est  à  lui,  en  effet,  que  se  rattache  la  puissance 
mystique  que  S.  Grégoire  trouve  dans  les  choses  matérielles  em- 
ployées pour  les  sacrements.  Si  certains  \oyot  doivent  former  la 
matière,  il  faut  alors  penser  aux  docpot  rc  xa\  re^v^xot  Kâyot,  dont  la 
Btiot.  «îûvaptç  tvrf/yé^  rt  xa\  aroyyj  doit  tout  pénétrer.  De  An.  et 
resurr.f  188. 
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Y  attacha  dépendit,  à  ses  yeux,  de  l'efficacité  de  cette 
idée  dans  l'Église;  et,  hésitant  entre  les  dogmes  ecclé- 
siastiques et  ses  propres  doctrines ,  il  n'eut  jamais  une 
complète  confiance  dans  Tensemble  de  ses  conceptions. 

En  réfléchissant  aux  phases  de  la  formation,  du  dé- 
veloppement des  doctrines  de  TÉghse,  l'apparition  de  la 
tendance  idéaliste  dans  Grégoire  de  Nysse  n'a  rien  qui 
puisse  nous  étonner.  On  était  de  plus  en  plus  accoutumé 
à  accorder  à  la  libellé  et  à  la  vie  spirituelle  une  impor- 
tance exclusive.  La  nature  physique  n'apparaissait  que 
comme  un  moyen.  Toutefois,  tant  que  les  doctrines 
stoïciennes  exercèrent  une  influence  prédominante,  les 
germes  de  l'idéalisme  durent  rester  cachés,  enfouis. 
Négligeant  les  recherches  physiques ,  on  ne  s'aperçut 
pas  nettement  que  la  substance  de  la  doctrine  régnante 
minait  la  vérité  des  faits  corporels.  Mais  les  conceptions 
des  stoïciens  dans  Tordre  physique  avaient  été  détrônées 
par  l'idéalisme  des  néoplatoniciens,  et  le  penchant  de 
Grégoire  de  Nysse  aux  recherclies  sur  la  nature  dut  le 
pousser  à  mettre  en  lumière  ce  qui  lui  parut  s'accorder, 
dans  les  principes  généraux,  avec  la  doctrine  ecclésias- 
tique sur  Fessence  du  corporel. 

Mais  la  doctrine  de  TÉglise  ne  lui  permit  point  de  dé- 
velopper librement  et  en  tout  sa  tendance  idéaliste  :  il 
n'était  point  aLsez  affranchi  des  opinions  de  son  temps 
pour  se  placer  au-dessus  des  difficultés  que  lui  suscitait 
l'interprétation  ordinaire  des  doctrines  ecclésiastiques. 
On  s'en  aperçoit  à  la  manière  dont  il  traite  de  la  résur- 
rection de  la  chair.  Origène  s'était  bien  efforcé  de  spiri- 
tualiser  ce  point  de  la  foi  chrétienne  par  sa  conception 
du  rapport  rationnel  des  germes  ;  mais  cette  conception 
avait  déplu  :  on  ne  voulut  pas  reconnaître  qu'elle  pro- 
clamait vraie  la  résurrection  des  corps.  Grégoire  n'adhéra 
point  non  plus  complètement  à  la  conception  d'Origène  ; 
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car  elle  concordait  avec  rhypolliùse  du  retour  incessant 
de  mondes  toujours  nouvellement  formés,  et  Grégoire 
rejetait  cette  supposition.  Quoi  qu'il  en  soit,  les  vues  de 
Grégoire  sur  ce  point  du  christianisme  présentent  beau- 
coup d  analogies  avec  les  opinions  d'Origène.  C'est  une 
formule  insuffisante,  incomplète,  qu'il  emploie  lorsqu'il 
décrit  la  résurrection  comme  une  restauration  deThomme 
dans  Tétat  qui  avait  précédé  le  péché  (i);  de  même,  il  n'est 
pas  non  plus  pleinement  conséquent  avec  ses  doctrines, 
lorsqu'il  attribue  à  l'âme  un  certain  amour  physique 
pour  les  éléments  du  corps  où  elle  avait  résidé  antérieu- 
rement, un  amour  en  vertu  duquel  ïàiue  attire  à  elle 
ces  éléments  au  jour  de  la  résurrection,  et  en  reconstitue 
un  corps  (9.).  En  effet,  nous  promettant  son  développe- 
ment toujours  progressif,  il  ne  manque  pas  de  compter, 
l'heure  de  la  résurrection  sonnée ,  sur  un  corps  d'une 
beauté  plus  accomphe  que  celui  que  nous  possédons  ac- 
tuellement, et  même  certainement  que  celui  que  nous 
avions  primitivement  reçu  (3).  Telle  est,  en  général, 
l'opinion  qui  prévaut  dans  Grégoire  :  notre  corps  est  une 
semence  qui  se  développe  et  se  transforme  par  la  mort, 
comme  par  la  corruption,  la  décomposition,  en  un  or- 
ganisme plus  beau;  il  ne  sera  donc  plus  tout-à-fait  le 
même,  et  demeurera  le  même  toujours  (4).  Cette  con- 
ception se  rapprodie  beaucoup  du  point  d?  vue  d'Ori- 
gène;  mais,  s'il  est  établi  fermement  que  le  corps  reste 
corps,  nous  ne  savons  comment  concilier  cette  opinion 
avec  cette  autre,  qui  aj)partient  aussi  à  Grégoire,  qu'un 


(i)  De  Ho  m.  opif.^  17,  90. 

(2)  Ib.^  '27  ;  de  An.  et  resurr.,  243. 

(3)  De  An.  et  resurr..,  'i3o.  Il  est  encor*'  (jueslion  ici  d'un  corps 
plus  léger  et  aéri forme. 

(4)  lh,y  .i56  sqq. 
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corps  n'est  qu'un  assemblage  de  conceptions  qui  doivent 
se  séparer  dans  Taccomplissement  de  toutes  choses ,  et 
s'ordonner  sans  aucune  confusion. 

Nous  le  voyons  :  les  principes  scientifiques  et  géné- 
raux des  convictions  de  saint  Grégoire  n'ont  point  été 
poussées  jusqu'à  leurs  dernières  conséquences;  mais 
l'instruction  philosophique  que  ce  père  possédait  ne  fut 
cependant  point  sans  utilité  pour  le  développement  ul- 
térieur de  la  doctrine  de  l'Église  :  il  s'efforça  de  la  dé- 
fendre, de  l'éclaircir  autant  que  le  lui  permit  l'intelli- 
gence générale  des  docteurs  ecclésiastiques  de  son  temps. 
Il  s'arrête  à  cette  conception,  que  la  raison  créée  se  déve- 
loppe comme  toutes  les  choses  temporaires,  selon  sa 
nature  spéciale,  et  suivant  une  évolution  déterminée; 
mais,  d'après  sa  notion,  elle  ne  peut  accomplir  ce  dé- 
veloppement que  par  sa  propre  activité,  bien  qu'elle  soit 
soumise  à  la  direction  de  Dieu.  Ainsi  elle  doit  atteindre 
par  son  activité  propre  la  perfection  que  Dieu  lui  a 
assignée,  mais  par  l'intervention  de  TEsprit-Saint  qui 
effectue  toutes  choses.  Nous  ne  parvenons  à  la  connais- 
sance de  nous-méme  et  de  Dieu  que  par  les  énergies  qui 
émanent  de  nous  et  de  Dieu ,  et  qui  appartiennent  au 
cours  du  monde.  Ce  n'est  qu'au  moyen  des  énergies  que 
nous  connaissons  l'essence,  parce  que  les  énergies  y 
correspondront.  Cette  connaissance  par  analogie  doit  tou- 
jours de  plus  en  plus  se  compléter  :  c'est  le  but  de  Dieu 
dans  sa  création,  et  tout  doit  servir  à  cette  fin;  en  sorte 
que  les  puissances  de  la  créature  libre  s'efforcent  autant 
de  l'atteindre  que  les  puissances  de  Dieu.  D'un  côté,  Gré- 
goire soutient  donc  avec  une  pleine  confiance  que  tel 
est  le  destin  de  toute  volonté  libre  (i)  :  elle  doit  saisir 


(i)    C.fat.^  78.  Ot'  pcrpa  xat  t'ifxapyihri  ri  éxaçou  -jrpoacjîefftç  y»* 
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par  sa  propre  pensée,  par  sa  propre  intuition,  le  vrai 
bien,  Dieu;  et  l'on  ne  parle  qu'en  un  sens  impropre  de 
la  rémunération  du  bien  et  du  châtiment  du  mal  (i);  la 
naissance  spirituelle,  à  la  différence  de  la  corporelle, 
dépend  de  la  volonté  de  celui  qui  y  préside  (2).  D'un 
autre  côté,  Grégoire  est  certain  que  le  Créateur,  qui  a 
primitivement  dispensé  la  vie,  peut  la  dispenser  encore 
une  seconde  fois,  et  ramener  du  péché,  de  la  mort,  au 
bi^  [2);  il  découvre  dans  l'Espiit-Saint  la  force  qui  peut 
nous  rendre  parfaits,  et  il  déduit  de  Dieu  toutes  les  dis- 
positions nécessaires  à  notre  salut,  la  satisfaction,  la 
rédemption,  la  justice  qui  améliore,  le  feu  qui  purifie (3). 
Il  se  représente  ainsi  les  hommes  dans  une  carrière,  une 
lice,  où  ils  avancent  toujours  de  plus  en  plus  loin  ;  car 
le  divin,  qui  se  communique  à  nous  ,  ne  souffre  aucune 
limite,  et  notre  capacité  à  l'embrasser  s'étend  d'autant 
plus  que  nous   nous  emparons  plus  puissamment  de 
l'aliment  interne  qu'il  nous  offre  (4).  Cette  route  que 
nous  avons  à  parcourir  s'étend  bien  au-delà  de  la  vie 
présente;  mais  cette  vie  qui  se  rattache  à  celle  de  Tave- 


(i)  De  iis  qui  prœm.  ahr,y  32^  sq. 
(•i)   Or.cat,y  3y  in. 

(3)  Ib.,  8  fin.  Tw  yocp  i^  àpx^^  Tyjv  ^wyjv  (îsWoTt  jjiovov  ^uvarov  ^v 
xoLi  TrpSTrov  a^ua  xat  àrroXXuptvvjv  àvaxaXs'caaGaf. 

(4)  Ib.,8,6i  ;  26;  35  fin. 

(5j  De  Jn.  et  resurr.,  '23o.  T^;  yàp  Trr/yyjç  Ttov  âya9wv  àvé- 
xXtîTTTa  nr/yoL^oxi&n^  r)  t9U  ^tréy^ov'o^  (fvciç  SiU  to  juvj^sv  tou  XapÇavo- 
pEvou  TreptTTwpaTtxôv  te  etvaj  xac  a.yyriq<yj  oXov  to  ci'7p£ov  TrpoaôrixTjv 
Tou  t^tou  KoioiJixzyf)  ixzyiQo'jq  éXTtxwTs'f/a  te  oc^ua  tou  xoeittovoç  xa:  TroXu- 
ytjipYixoriçiOi.  yîvirxt  xtX.  Le  TTjpi TTcopaTtitov  laisse  entrevoir  la  phy- 
sique d'Aristole, 
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nir  ne  peut  être  conçue  ,  par  analogie  ,  cpie  comme  un 
progrès  vers  cette  dernière  (i). 

Toutefois  le  mal  existant  devait  contrarier  cette  concep- 
tion de  Grégoire.  Grégoire,  comme  nous  lavons  déjà  re- 
marqué, ne  restant  point  conséquent  avec  ses  principes, 
s'efforça  de  déduire  ie  mal  du  rapport  nécessaire  que 
les  mouvements  passionnés  de  notre  âme,  ou  même  sim- 
plement iesensible,  soutiennent  avec  notre  essencergîion- 
nelle.Mais,  en  général,  il  éloigne  la  question  de  la  nature 
du  mal  avec  la  légèreté  dont  la  traita  toute  la  philosophie 
des  premiers  Pères  de  l'Égiise.  f.e  mai,  selon  Grégoire, 
n'est  que  le  dépouillement  ou  Fabsence  du  bien,  de 
Tétre  (2)  ;  ce  n'est  pas  absolument  le  néant ,  mais  un  mé- 
lange du  néant  et  du  vrai  ;  car  le  mal  doit  toujours  porter 
en  soi  quelque  chose  de  bien,  sans  quoi,  n'ayant  aucune 
apparence  avec  le  bien,  le  mal  ne  pourrait  nous  sé- 
duire (3).  Néanmoins  il  ne  faut  pas  perdre  de  vue  que 
Grégoire  ne  considère  le  mal  que  comme  une  production 
de  la  liberté,  non  comme  un  dépouillement  de  nature; 
auîiement  ie  mal  ne  serait  à  ses  yeux  qu'un  des  degrés 
inférieurs  du  développement  de  la  vie  rationnelle,  ce 
qui  n'est  nullement  le  sens  de  sa  doctrine;  au  contraire, 
ainsi  que  nous  l'avons  remarqué,  il  pose  le  mal  expres- 
sément comme  une  déviation  de  notre  libre  volonté  hors 
de  la  voie  tracée  d'avance  à  notre  évolution  (4);  et  il 


(i)   Deiis  qui prœm.  abr.^  ZiQ. 

(2)  Or,  cat.,  5,  53  j  6,  55;  7,  58;  28,  88.  $^7(ç  §t  xaxtaç  oûx 

(3)  De  Hom.  opif.,  20. 

(4/    Or.  cat.  y   D,   ôo.   AaX  '    sficpueTat'  ttcoç  to   xaxov  I'vowGêv  rr, 

Tzpoa.iç,zati   totc    cruvrçaaîvcv.    orav  tcç  àjct    toO    xotXoû  yivri-zon    ~r,<^ 
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trouve  là,  ce  qui  est  sans  contredit  fort  différent  d'une 
négation,  un  désaccord  de  l'àme,  dans  lequel  elle  est 
attirée  par  Dieu,  d'un  côté,  et  où,  de  l'autre,  elle  se 
laisse  conduire  par  le  corps  matériel  (i).  La  difficulté 
que  rencontre  Grégoire  consiste  donc  principalement  à 
montrer  counnent  le  mal  s  inîroduit  dans  Tordre  uni- 
versel du  monde  qui  est  sous  la  direction  de  Dieu  ;  car 
cet.  ordre  du  monde  ne  peut  pas  même  être  interrompu 
par  la  liberté  de  Tliomme  :  la  force  de  Dieu  est  active  en 
toutes  choses,  même  dans  le  diable,  et  sa  providence' 
elle-même  a  imaginé  la  faiblesse  des  hommes.  C'est  pour- 
quoi Grégoire  continue  de  chercher  la  fin  du  mal.  Ses 
vues,  que,  toutefois,  il  ne  prétend  point  donner  pour  ab- 
solument certaines  (parce  que  ceux-là  seuls  peuvent 
connaître  le  vrai  à  ce  sujet,  qui  ont  été  initiés  aux  mys- 
tères du  paradis  (2)),  se  rattachent  à  d'anciennes  doc- 
trines (3),  savoir,  que  le  péché  a  servi  à  l'extension 
du  genre  humain,  attendu  que  sans  le  mal  l'espèce 
humaine  serait  restée  limitée  aux  deux  premiers 
hommes  (4). 

Mais  l'humanité,  qui  doit  sa  naissance  au  péché,  aura 
nécessairement  aussi  une  fin,   lorsque  le  nombre  des 


(i)   De  An.  etresarr,.^  226  sq. 

(2)  De  Ho  m.  opif.^  ly,  90. 

(3)  On  ne  peut  guère  voir  là  des  doctrines  gnosliques;  ce  sont 
plutôt,  il  semble,  des  doctrines  platoniciennes  ou  manichéennes. 
L'influence  des  manichéens  sur  (irég.  de  Nysse  se  remarque  sur 
différents  points,  bien  que  l'ensemble  de  ses  vues  leur  soit  hostile. 

(4)  L.  c,  89.  Qçc  ï.\)aiTtXrjG<xt  rporcov  T(và  Tviv  «uaprcav  è-Treto-eX- 
9oui7av  T-^  ^w^  Tcov  àvOpwTTwv  '  £jL/.££V£  yàp  av  èv  xyi  twv  TTpWTOTrXâçwv 
S\)â.5i  To  àv9p>j07rtvov  yzvoq  ^n  tou  xarà  tov  3"avaTûv  «^o^ou  izpoq  (îta^o— 
yyyv  TV/V  <pv)<7tv  àvocxfvr/ffavToç.  De  An,  et  resurr.y  258, 
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âmes  destinées  à  naître  aura  été  épuisé  tout  entier  (i); 
car,  nous  l'avons  remarqué  déjà,  Grégoire  rejette  la 
pensée  d'un  nombre  d  âmes  indéfini.  La  fin  du  temps  et 
du  monde  arrivera  donc,  et  alors  le  mal  disparaîtra;  car 
le  mal  ni  la  nature  périssable  ne  peuvent  être  assimilés 
au  bien  et  à  Téternel;  de  même  que  l'éternel  est  perma- 
nent et  a  une  circonférence  illimitée,  en  sorte  qu'il 
perrqet  un  progrès  indéfini,  de  même  notre  nature  pé- 
rissable, par  conséquent  aussi  le  mal,  ne  présente  rien 
de  stable,  et  la  perversité  est  circonscrite   dans  des 
limites  déterminées ,  en  sorte  qu'après  avoir  accompli 
son  cours  ,  elle  doit  aboutir  dans  le  bien  (2).  On  pourrait 
demander  pourquoi  Dieu  a  laissé  le  mal  avancer  si  long- 
temps ;  m^is ,  d'après  ce  qui  précède ,  la  réponse  se  pré- 
pente  d'elle-même.  Grégoire  compare  l'bistoire  du  mal 
au  cours  d'une  maladie.  De  même  que  le  médecin  expé- 
^'imenté  et  méthodique  ne  détruit  pas  la  maladie  sur- 
le-champ  à  son  début,  mais  la  soigne  jusqu'à  ce  que  le 
niai  caché  perce  extérieurement;  de  même  Dieu  a  per- 
mis que  la  méchanceté  se  développe  pleinement,  afin 
qu'aucune  espèce  de  mal  ne  demeurât  incréée  parmi 
les  hommes,  et  alprs  il  leur  envoya  la  Rédemption  (3). 


(i)  De  An,  et  resurr.,  2[\'6\de  Bom.  opif,,  22.  TyÏ;  âvGpwiriviriç 
wuoetoç  xarà  ro  -TrpoyvtooGsv  fAsrpov  et;  Trc'paç  éXGovToç  êicK  to  |1ï}X£tc 

(2)  De  Hoin.  opij.,  ai.  JVIvj  yocp  Trpotouaïîç  xaxj'aç  ctti  to  àopj- 
çov  5  àXiV'  àvayxatofç  Trepaat  Y.a.i:ziht[}.ixaYtq  otxoXouôcoç  ri  Tou  âyaOou 
^ta^o^^yj  TO  Tzioaq  rr,;  xaxfaç  hSix^rcxt.  De  An,  etresur.^  212;  229. 

(3)  Or,  cat.,  29.  Y,v:t\  ouv  -Trpoç  TO  àxporarov  e^Oaae  fxérpo)/  ri 
%Q(.%icL  xa't  cù^ev  eVc  Trovvjptaç  eT(5oç  Iv  àv9pw7ro£ç  dcroXptvjTov  vîv,  tôç  av 
5ià  Tracvjç  xrtç  àppwçç'ûtç  Trpoj^wpriffgtcv  ri  Bt^0LKU(n^  toutou  j^aptv  oux 
àpj^QfjiévyiV  7  ptXXàt  TeXctwGeraav  3"£p«7r£U£{  tiqv  voaov.  Indiem  nat.  Chr.^ 
341. 
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Tout  a  son  cours  naturel  dans  ie  monde,  jusqu'à  son 
point  le  plus  élevé;  par  là  les  oppositions  deviennent 
sensibles  :  ainsi ,  d'un  côté  le  jour,  et  de  l'autre  la  nuit; 
naturellement  encore  les  ténèbres  du  péché,  afin  qu'en 
jaillisse  la  lumière  du  salut  (i).  Il  résulte  encore  de  la 
même  analogie  du  moral  avec  le  naturel  que  la  manifes- 
tation du  Sauveur  n'a  pu  anéantir  aussitôt  le  mal;  car, 
de  même  que  la  vie  ne  se  retire  qu'insensiblement,  de 
même  aussi  meurt  peu  à  peu  le  péché  qui  a  semé  le  mal 
parmi  les  hommes.  Le  péché  est  semblable  au  ver  qui 
blesse  mortellement  le  serpenta  la  tête,  mais  laisse  encore 
longtemps  la  vie  dans  la  queue  (2).  Cependant  tous  les 
restes  d'une  confusion  coupable  se  conçoivent,  après  la 
Rédemption,  comme  des  vestiges  d'une  nature  mou- 
rante. La  volonté  divine  ne  peut  pas  demeurer  inaccom- 
plie. Elle  dirige  toute  chose  selon  son  cours  naturel,  afin 
que  tout  mal  disparaisse,  afin  que  tous  les  êtres  raison- 
nables célèbrent  la  fête  de  l'accomplissement  du  bien. 
Cette  fête  est  l'aveu  et  la  connaissance  de  Têtre  véri- 
table (3).  Le  but  de  Dieu,  son  but  que  rien  ne  saurait 
déjouer,  c'est  que  la  plénitude  de  notre  nature  soit 
aecomphe ,  atteinte  par  chaque  homme,  c'est  que  par  là 
nous  obtenions  participation  au  beau ,  ou  ,  ce  qui  revient 
au  même,  à  la  beauté  ineffable  de  Dieu;  existant  en 
elle-même,  nous  pouvons  la  posséder  pleinement  par  la 
purification  dès  cette  vie,  ou  par  la  sanctification  au 
moyen  du  feu  purificateur  dans  la  vie  future,  ou  p^r 


(i)  In  diem  nat,  Chr.,  3^0  sqq. 

(2)  Ib.,  342  sq.;  or.  cat.^  3o. 

(3)  De  An.  etrcsurr.^  2^^  sqq.  IlavTwv  jULta  xat  cu/mywvo;  îoprr,, 
—  EopTT)  ^8  CÇ5V  r)  Tou  ovTWç  ovToç  o^oXoyéa  T6  xac  CTriyvoctç. 
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un  développement  qui  ne  connaisse  plus  même  Toppo- 
sition  du  bien  et  du  mal  (i). 

Si  tel  est  le  cours  essentiel  de  la  pensée  chrétienne, 
de  l'aspiration  à  s'abandonner  à  l'avenir,  à  l'accomplis- 
sement des  promesses  divines ,  nous  trouvons  que  cette 
aspiration  ne  se  manifeste  nulle  part  avec  autant  d  éclat 
que  dans  Gré(joire  de  Nysse.  Il  ne  se  dissimule  point 
que  les  conceptions  qui  émanent  de  cette  aspiration 
dépassent  la  limite  de  notre  intelligence  actuelle,  que  la 
vérité  peut  seule  savoir  si  elles  s'approchent  de  la  vé- 
rité (2);  mais  cela  ne  Tempèche  pas  de  laisser  un  libre 
cours  à  ses  pensées  sur  les  promesses  du  christianisme, 
sur  l'avenir.  Il  se  représente  sous  les  images  les  plus 
vives  cet  avenir  ou  plutôt  l'accomplissement  du  temps 
que  nous  attendons;  carie  temps  et  tous  les  êtres  con- 
tingents passeront  comme  ils  sont  venus.  Tout  ce  qui 
a  un  commencement  a  aussi  une  Fin.  Admettre  le 
commencement  du  t-enxpsetdu  mouvement,  reconnaître 
le  monde  comme  la  création  de  Dieu,  c  est  ne  point 
douter  que  le  mrmde  et  le  mouvement  auront  une 
fin  (3).  Mais  comme  nos  pensées,  qui  s'élèvent  dans 
le  temps  et  selon  un  progrès,  ne  peuvent  point  excéder 


(1)  De  An,  etresurr.,  254-  Sxoiroç  (5è  aùrw  (se.  xw  ^sô))  u<;  xo 
tcXejwQevtoç  rtè-n  ^là.  twv  xa9'  é'xaçov  àvGpwrrwv  Travroç  tou  rviq  cpu~ 
<7£w;  vipcov  7rXv3pcûfj!,aTOç,  twv  uev  eùQù;  Y,Sn  xarà  rbv  pi'ov  toutov  «tto 
xaxt'aç  x£xa9apjti£v&)v,  twv  06  jusrà  raura  Sia.  tou  Trupoç  toTç  xaorixoufft 
'/ùô-votq  tarpS'jôc'vTWV,  Twv  r]l  Itç  i'ayjç  xat  toO  xaXou  xat  tou  xotxou 
Tvjv  TzitpoL-j  irapot  rov  T'^^e  P«'ov  àyvcTjffavTwv,  770.01  7rpo9eTvae  ty/v  fxe- 
Touctav  twv  £v  aÙTw  xaXwv,  aircp  «^vjo-'tv  -h  ypoccpi?  fxriXi  ocpGaXpov  lo£iv^ 
txriTZ  àxoviv  âî^aaOat,  pr/T£  Xoyia^^iTç  è^txrà  y£v£0-9at.  Le  troisième 
cas  se  présente  dans  les  enfants  qui  meurent  purs  de  péchés. 

(2)  De  Hotn.  opif.,  22  ,  101. 

(3)  De  How,  opif-,  22  ,  102  sq. 
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les  formes  de  leur  manifestation,  il  se  trouve  que,  pei- 
gnant la  vie  éternelle,  Grégoire  mêle  l'absurde  à  sa 
description.  Il  représente  la  vie  de  la  raison  comme  un 
progrès  constant  dans  l'acquisition  des  biens  divins, 
dans  la  connaissance  de  la  vérité  divine  (i).  Toutefois, 
le  point  essentiel  pour  lui ,  c'est  que  nous  demeurerons 
dans  la  vie  éternelle  ce  que  nous  étions  dans  la  vie  tem- 
poraire; nous  reviendrons  à  cette  perfection  que  nous 
possédions  avant  le  péché  ;  nous  ne  serons  plus  limités 
par  une  circonscription    de    nature  ;    nous   nous   ap- 
proprierons tout  le  beau    qui   réside  non   seulement 
chez  les  hommes ,  mais  encore  chez  toutes  les  autres 
créatures  ,  plantes  et  animaux.  On  le  voit  :  cela  revient 
à  nous  promettre  la  perfection  du  monde  entier,  bien 
plus,  à  nous  élever  par-delà  la  perfection,  puisque  nous 
devons  moins  être  un  monde  en  petit  qu'un  type  parfait 
de  Dieu.  Le  corps  psychique  seul  a  en  soi  la  nature 
du  temporaire ,  toujours  dans   un  flux  ,   toujours  en 
mouvement ,  passant  d'un  état  dans  un  autre  ;  mais  le 
corps  spirituel,  que  nous  revêtirons  dans  la  vie  future, 
embrassera    en    soi   invariablement   toute    espèce    de 
beauté  :  c'est  avec  lui  que  nous  participerons  à  toutes 
les  choses  de  la  perfection  (2). 


(1)  De  An.  et  resurr.^  229  sq. 

(2)  De  An.  et  resurr.,  257. H  âvGpwTrtvrj  <pû(7«ç  vjOLt^uaoL  râi  5a- 
vdtTw  TravTa  xà  TTCpt  aÛTVjv  tiîfwpaTa,  07a  ^là  rr/Ç  èpTraOou;  (îtaGcVEcoç 
CTTSXTYicaTO, —  — tauTYjv  oùx  àfiYi'jtv  '  âXX  '  wfJTrep  cêç  çaj^uv  Ttvà 
TT&oç  Tr/V  oi^^BoLp'jîct'J  ixSlçtxrcci  xoLi  TYjv  Sô^OLj  xo.\  tvjv  Tt|Lir,v  xa't  TVJV 
<îûva/jitv  xat  rr/v  êv  Travrt  TfXEtoTvjTa  xoà  to  fxvjxÉTt  rm  J^toyiv  aÙTvjç  ot- 
xovofJtEt'c9a£  xoTç  yufftxojç  l^fçojLiafftv,  àXk*  ciç  icvcupaTtxyiv  xa't  aTtaô^ 
pcraÇ^vat  xaraçactv  *  auTvj  -^ap  -:çtv  -n  aou  \[;oj^£xou  ffco|uiaToç  iSioTfiÇ 
To  w.  5ty.  Tjv:;  f'o-/}?  xcf  xtvoctw-  «tto  tou  iv  to  tçiv  â)).o(ouo9o(t  xQce 

n.  9 
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Mais  au  fond  de  ces  descriptions,  où  Grégoire  de  Nysse 
célèbre  Taccomplissement  de  toutes  choses,  il  est  pré- 
supposé que ,  les  choses  étant  accomplies ,  tout  mal  aura 
disparu.  C'est  la  fusion  de  toutes  les  créatures  dans 
la  beauté  parfaite  de  Tétre,  où  n'éclate  aucun  désac- 
cord, aucune  séparation,  aucune  contradiction;  c'est 
cette  fusion  qui  constitue  la  fin  de  ce  monde  ordonné 
par  la  main  de  Dieu.  Ceci  s'entend  de  tous  les  êtres , 
particulièrement  des  êtres  raisonnables,  dans  lesquels 
réside  la  vérité  du  monde.  Tous  sans  exception  doivent 
être  réunis  dans  une  fête;  toutes  les  puissances  terrestres 
et  célestes  y  doivent  plier  le  genou  devant  le  Seigneur, 
et  reconnaître  que  le  Christ  est  Ihonneur  de  Dieu  le 
Père  (i).  La  différence  entre  la  vie  de  la  vertu  et  la  vie 
du  vice  consiste  en  ce  que  l'on  participe  plus  vite  ou  plus 
lentement  à  la  félicité  espérée ,  et  en  ce  que  l'on  est  con- 
duit, selon  la  mesure  de  ses  actes  ,  parla  récompense  ou 
le  châtiment,  au  but  suprême  de  la  vie  (2).  Le  diable 
lui-même  ne  peut  pas  être  exclu  de  cette  magnificence 
finale  que  nous  devons  attendre.  Bien  que  la  Rédemp- 
tion doive  s'accomplir  contre  son  gré,  et,  pour  ainsi 
parler,  à  la  condition  de  le  décevoir,  cependant  elle  doit 
le  conduire  au  perfectionnement,  au  bien  :  il  doit  être 
purifié  en  cj^erchant  à  atteindre  la  Rédemption,  et  être 
sauvé  de  l'empire  du  mal  (3).  L'objection  que  l'on  élève 


psTaSaXXetv  elç  erepov  *  a  yàp  vuv  oùx  ev  àvGpcoTToeç  povov  ôpwpjv  xaXa, 
ocXXà  xat  £v  «puToTç  xat  èv  Poc7xry|jiao"tv^  toutwv  oitStv  tv  Ta>  tots  ptw 
ÛTToXetcpôriasTa:. 

(i)   De  ^n.  et  resiirr,f  24'i  sqq. 

(2)  De  An.  et  resurr.,  266.  H  Sï  tou  xar'  âper/jv  yî  xaxt'av  |3tou 
SiafopcK  £V  Tw  iitxa  raùra  xarà  touto  ^tiy^riatron  juotXtçoc,  Iv  rai 
3aTTOV  VI  oj^oXajorepov  psTaaj^eîv  tyîç  èXTrtCopevyjç  paxapjoryjToç  xtX. 

(3)  Or.  cat.,26. 


CONTROVERSES   SUR    LA   TRINITÉ.  151 

contre  cette  doctrine  ne  préoccupe  pas  Grégoire ,  car  la 
justice  est  une  avec  la  bonté  :  il  n'y  a  qu'une  vertu  (i). 
Tout  mal  doit  subir  son  châtiment;  par  le  châtiment, 
ceux  qui  se  sont  livrés  au  mal  doivent  être  purifiés , 
éclairés  ,  améliorés,  enfin  parvenir  à  la  félicité.  De  plus, 
Dieu  a  fait  les  êtres  raisonnables  pour  être  des  vases 
d'élection  ,  de  bien  :  sa  volonté  ne  peut  pas  être  sans 
résultat.  Le  mal  ne  réside  que  dans  la  volonté;  mais,  si 
la  volonté  de  Dieu  domine  dans  tous  les  êtres ,  alors  tout 
mal  doit  être  aboli ,  et  le  véritable  néant  ne  peut  abso- 
lument subsister  (2).  Cette  doctrine,  que  partage  égale- 
ment Grégoire  de  Naziance  (3) ,  on  a  voulu  la  déduire 
du  penchant  de  ce  Père  et  de  ses  disciples  à  la  doctrine 
d'Origène  ;  mais  on  n'a  pas  remarqué  que  les  vues  de 
Grégoire  de  Nysse  sur  les  fins  dernières  s'écartent  essen- 
tiellement des  théories  d'Origène  sur  ce  point.  Sans  atta- 
cher une  grande  importance  à  la  différence  des  prin- 
cipes de  l'un  et  de  l'autre  Père  de  l'Élglise,  nous  ferons 
observer  une  chose  essentielle  pour  la  marche  du  déve- 
loppement de  la  pensée  chrétienne  :  c'est  que  les  vues 
précédentes  sur  l'abolition  de  tout  mal  dans  le  monde 
soutiennent  le  rapport  le  plus  exact  avec  la  doctrine 
de  l'Esprit-Saint  considéré  comme  l'être  qui  conduit 

• 

(i)  7^.,  20. 

(•i)   De  An.  etresurr.,  227  sqq.  Xpvjyàp  na-jrYi  xat  TravTw?  èÇcxc- 

pt0^É.at   TTore  to  xaxov  ex  tou  ovtoç  xa'j to  ev  roi   ovvi    uyj  ov 

IXY,S  *  tïycci  oAwç  •  ï'KtiSri  yàp  c^w  tv)ç  Trpoatpjfcrctoç  yj  xa-Kia.  eîvat  yu(7{v 
oux  £;(££?  OTav  Traoa  Tzpoocîpzaiq  èv  tw  Btw  yevyjTaj,  tlç  iravreX-/)  àaxx- 
vf(7|utov  'h  K-y-xioL  peTaj^wprio'Êt  rw  fx//<5£v  aùx'^î  xJTCokzKfQrivat  c^oj^ejov.  — • 
—  El  yap  £v  7rôc7t  roTç  oxiciv  0  ^'ebç  £ç«'j  V7  xaxta  (îyjAacîyj  èv  roTç  ouatv 
oùx  eçat. 

(3)  Orat.  XXX,  6,  544.  Cfr.  Ullmaim,  Grég,  de  Naz.^  458  ; 
5o4  sq. 
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tout  à  Tunité  vraie  et  inébranlable  du  bien  :  or  cette 
doctrine  ne  se  trouve  nulle  part  dans  Origène  sous  une 
orme  explicite. 

On  peut  apprécier  diversement  les  conjectures  auxquel- 
les se  livra  Grégoire  de  Nysse  pour  s'expliquer  Favenir; 
mais  sans  contredit  elles  montrent  la  puissance  qu'exer- 
cèrent sur  lui  les  promesses  du  christianisme  :  ces  pro- 
messes le  portèrent  à  s'élever  au-dessus  de  certains  pré- 
jugés de  son  temps,  et  le  déterminèrent  à  chercher,  de 
concert  avec  d'autres  Pères  de  rÉglise,  un  mode  de  con- 
ception au  moins  conciliateur.  Ici  on  ne  méconnaîtra 
point  le  sentiment  philosophique  de  saint  Grégoire  de 
Nysse.  C'est  un  fait  très  remarquable  que  la  hardiesse 
avec  laquelle  il  s'affranchit,  d'un  côté,  et  la  fermeté  avec 
laquelle  il  se  contint,  d'autre  part.  Certainement,  si 
c'était  un  préjugé,  ce  n'en  était  pas  un  petit,  que  celui 
qui  réprouvait  le  diable  et  tous  ses  compagnons,  que 
(  elui  qui  condamnait  pour  jamais  tous  les  cœuîs  indif- 
férents à  la  communion  chrétienne  dans  cette  vie.  Ce 
préjugé  reposait  sur  la  tendance  à  considérer  l'Église 
chrétienne  comme  une  unité  circonscrite,  il  reposait  sur 
la  haine  alimentée  par  une  longue  lutte  contre  tous  les 
contradicteurs  de  la  chose  chrétienne;  cependant  Grégoire 
sut  le  vaincr^,  et  il  s'expliqua  sur  ce  point  sans  aucune 
ambiguïté.  Quant  à  la  doctrine  de  la  résurrection  de  la 
chair,  si  peu  concordante  avec  ses  principes  généraux 
sur  la  nature  du  corps,  Grégoire  chercha  néanmoins  à 
l'expliquer  :  comme  elle  renferme  une  partie  symbolique, 
il  fut  enhardi  à  ne  point  prendre  cette  doctrine  dans  le 
sens  absolumentîittéral,mais  il  s'efforça  d'accommoder  le 
plus  possible  avec  elle  Ka  propre  opinion.  Avec  les  vues 
suivies  de  nos  jours,  on  aurait  compté  sur  une  méthode 
positivement  inverse.  Mais  si  Grégoire  adopta  un  autre 
procédé  a  l'égard   des   opinions    contradictoires    avec 
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les  siennes ,  il  avait  pour  cela  des  raisons  différentes  des 
nôtres.  La  doctrine  de  la  résurrection  des  corps  s'était 
maintenue  dans  les  formules  de  la  foi  de  tous  les  temps  ; 
la  doctrine  de  l'éternité  des  châtiments  infernaux  n'a- 
vait point  pris  une  position  aussi  constante  :  on  pensait 
s'élever  facilement  par  l'interprétation  au-dessus  des 
assertions  de  l'Écriture-Sainte ,  qui  paraissaient  avoir 
engendré  cette  doctrine;  une  série  de  Pères  de  l'Église , 
se  rattachant  h  l'école  d'Alexandrie,  s'était  exprimée  sur 
ce  point  à  peu  près  de  la  même  manière  que  Grégoire  de 
Nysse.  En  outre  ,  la  lutte  entre  les  chrétiens  et  leurs 
contradicteurs  était  déjà  alors  plus  modérée.  Ce  sont  des 
circonstances  extérieures  qui  ont  contribué  au  renver- 
sement éclatant  de  cette  doctrine.  Mais  les  mobiles  in- 
ternes étaient  aussi  beaucoup  plus  nettement  prononcés. 
Alors  on  concevait  clairement  que  l'accomplissement  de 
toutes  choses  ne  pouvait  rien  comporter  de  contradic- 
toire, de  mauvais  ;  la  volonté  de  Dieu  devait  se  résumer 
dans  une  beauté  parfaite,  dans  la  parfaite  bonté  de  la 
création  restaurée.  La  doctrine  de  l'Église,  dans  son  dé- 
veloppement, avait  cependant  soutenu  victorieusement 
la  puissance  divine  et  illimitée  du  Saint-Esprit  contre 
toutes  les  opinions  opposées;  mais  cette  doctrine  n'eut 
qu'un  effet  sanctifiant  :  l'unité  de  toutes  choses  devait  la 
conduire  à  une  harmonie  complète.  Grégoire  de  Nysse 
présenta  beaucoup  moins  clairement  l'opposition  entre 
le  spirituel  et  le  corporel,  sur  laquelle  repose  la  doctrine 
de  la  résurrection  des  corps.  Son  idéalisme  inclinait  sans 
doute  à  reconnaître  le  corporel  uniquement  sous  la  con- 
fusion de  conceptions  spirituelles;  mais  aussi  ses  notions 
physiques,  qu'il  avuit  puisées  dans  la  philosophie  an- 
cienne, exercèrent  sur  lui  une  grande  influence;  le  na- 
turel ne  lui  parut  point  être  le  mal,  mais  seulement 
quelque  chose  qui  était  né  de  la  volonté  humaine,  par 
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conséquent  quelque  chose  de  périssable,  mais  nécessaire 
dans  l'économie  du  monde;  c'était  une  sorte  d'entremise 
de  Dieu  dans  le  commerce  mutuel  des  êtres  séparés  Fun 
de  l'autre  spirituellement.  Or,  ce  qui  a  son  fondement 
dans  la  volonté  de  Dieu  peut-il  n'avoir  qu'une  existence 
temporaire? C'était  un  pressentiment  en  lui,  que  l'oppo- 
sition entre  la  nature  et  la  raison ,  opposition  qui  concorde 
avec  celle  du  corporel  et  du  spirituel,  ne  pouvait  être 
résolue  par  le  sacrifice  d'un  des  membres  opposés.  La 
tradition  ecclésiastique  offrait  à  Grégoire  la  notion  d'un 
corps  spirituel ,  et  il  s'en  fit  un  point  d'appui. 

Mais  regardons  plus  avant  :  nous  trouvons  que  ce 
point  d'appui,  insuffisant  toutefois,  parce  qu'il  ne  fournit 
purement  et  simplement  que  les  deux  membres  d'une 
opposition,  soutient  le  rapport  le  plus  intinje  avec  la 
pensée  de  Grégoire  de  Nysse.  Nous  avons  déjà  déduit  que 
l'explication  du  progrès  naturel,  l'explication  du  monde 
sensible  préoccupait  ce  Père  de  l'Église;  que  la  notion 
de  la  matière  le  tourmentait;  qu'il  dériva  ces  choses  du 
mal,  dont  la  conception  les  présuppose  pourtant;  qu'il  ne 
pouvait  renoncer  à  attribuer  à  Dieu  la  création  de  la  na- 
ture corporelle,  et  à  l'âme  l'animation  du  corps  matériel, 
mais  qu'il  trouvait  dans  ces  hypothèses  une  énigme  in- 
soluble. Sur  tous  ces  points  l'opposition  entre  le  rationnel 
et  le  sensible,  entre  l'esprit  et  le  corps  est  pour  Grégoire 
une  source  de  scepticisme.  Nous  ne  prétendons  point  que 
celte  opposition  ait  été  le  ressort  unique  de  sa  pensée  : 
d'autres  mobiles  agirent  encore  sur  lui;  nous  n'en  men- 
tionnerons qu'un  seul,  parce  qu'il  fut  moins  puissantque  le 
précédent  :  nous  voulons  parler  des  hésitations  dans  les- 
quelles il  se  vit  plongé,  soit  lorsqu'il  examina  l'autorité 
des  conceptions  et  des  méthodes  scientifiques  léguées 
par  la  philosophie  ancienne,  soit  lorsqu'il  projeta  une 
science  dans  l'esprit  chrétien  et  qu'il  sentit  toute  l'insnf- 
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fisance  des  résultats  du  passé.  Aussi,  tantôt  il  combattit 
les  artifices  de  la  pensée  grecque,  tantôt  il  insista  sur  la 
séparation  rigoureuse  des  conceptions  et  deTobservation 
des  lois  de  notre  pensée;  et,  au  milieu  de  ce  croisement 
de  tendances  qu'il  ne  sut  point  concilier,  le  doute  naquit 
en  lui,  et  il  affirma  immodérément  l'incompréhensibilité 
de  Dieu,  et  il  trahit  par  là  le  penchant  de  son  âme  à  la 
mystique  contemplation. 

Si  nous  réunissons  ces  deux  points,  nous  aurons  là 
Texpression  complète  d'une  époque  qui  ne  posséda  point 
Ténergie  suffisante  pour  concilier  des  éléments  en  lutte. 
Les  mouvements  de  la  doctrine  chrétienne  s'étaient  dé- 
veloppés alors  avec  une  nouvelle  activité,  et  la  science 
de  l'antiquité  avait  pénétré  dans  ces  temps  avec  une 
grande  puissance  ;  la  physique  et  la  logique  de  la  philo- 
sophie ancienne  revendiquèrent  leurs  droits,  et,  ne  pou- 
vant point  les  leur  refuser,  on  courut  le  risque  d'être 
subjugué  par  une  partie  des  conceptions  qui  s'étaient 
élevées  contre  le  christianisme.  Sur  les  points  les  plus 
hauts,  dans  les  oppositions  entre  le  sensible  et  le  supra- 
sensible,  entre  le  corporel  et  le  spirituel,  des  éléments 
contradictoires  se  heurtèrent  avec  la  plus  grande  véhé- 
mence. Le  christianisme  ne  pouvait  admettre  aucun 
membre  de  ces  oppositions  ;  mais  l'ancienne  manière  dont 
on  les  concevait  ne  conduisit  à  aucune  conciliation  ;  pour 
trouver  une  nouvelle  voie  scientifique  qui  aboutît  à  ce 
résuhat,  la  pensée  chrétienne  ne  possédait  pas  sur  le 
monde  un  aperçu  assez  vaste.  Il  était  nécessaire  que  Ton 
cherchât  à  pénétrer  dans  le  champ  pratique  de  ces  pro- 
blèmes. Ainsi  la  nouvelle  réunion  des  éléments  divers  de 
la  civilisation  de  cette  époque  ne  présente  que  doutes, 
qu'hésitations  laborieuses  sur  des  questions  que  Ton 
comprenait  clairement  comme  telles,  mais  que  Ton  ne 
savait  point  résoudre.  Grégoire  de  Nysse  est  le  dernier 
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Père  de  TÉglise  orientale  dans  lequel  nous  trouvions 
encore  une  force  vive  pour  maintenir  l'équilibre  entre 
ces  deux  éléments  de  civilisation,  bien  qu'il  ne  les  ait 
pas  pénétrés  dans  toute  leur  signification.  Bientôt  nous 
verrons  comment  ces  éléments  se  dégagèrent  Tun  de 
l'autre,  et  comment  prévalut,  d'un  côté,  un  mysticisme 
sceptique,  et,  de  l'autre,  une  philosophie  qui  adopta 
inconsidérément  les  anciennes  formes  de  la  pensée, 
sans  se  demander  comment  elles  s'harmonisaient  avec 
les  exigences  de  la  vie  actuelle. 
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CHAPITRE  PREMIER. 

Sur  la  vie  et  les  écrits  de  saint  Augustin. 

Nous  lavons  déjà  remarqué  :  après  que  la  doctrine  de 
l'Esprit-Saint  se  fut  développée,  les  recherches  durent 
naturellement  se  tourner  vers  les  principes  de  la  vie 
morale.  T^a  doctrine  de  l'Esprit-Saint  n'avait  pu  manquer 
de  reconnaître  la  toute-puissance  que  Dieu  possède  sur 
le  mouvement  de  notre  cœur  et  de  notre  volonté  (toute- 
puissance  que  saint  Grégoire  de  Nysse  a  exaltée  avec 
le  plus  d'entraînement  )  ;  dès  lors  devait  s'élever  la  ques- 
tion de  savoir  comment  cette  toute-puissance  pouvait  se 
concilier  avec  notre  libre  volonté.  Mais  les  recherches 
ayant  pris  leur  direction  principalement  vA's  la  morale , 
ou  plutôt  vers  les  fondements  de  la  morale,  car  l'investi- 
gation théologique  ne  conduisait  pas  au-delà ,  les  élans 
scientifiques  partirent  d'un  autre  foyer,  et  se  manifes- 
tèrent surtout  dans  l'église  occidentale  :  on  reconnaîtra 
d'ailleurs  le  caractère  de  la  civilisation  latine. 

Ce  fut  le  génie  ardent  de  saint  Augustin  qui  dirigea 
alors  avec  une  puissance  incomparable  le  développement 
de  la  doctrine  ecclésiastique.  Aurèle  Augustin  est  du 
nombre  de  ces  hommes  qui  se  sont  préparés  dans  leur 
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jeunesse  par  les  luttes  les  plus  pénibles  à  des  travaux 
extraordinaires.  Ses  œuvres  sont  de  celles  qui  se  rappor- 
tent à  la  vie  de  1  ame  ;  c  est  dans  son  âme  aussi  que  furent 
rendus  ses  combats.  Les  circonstances  extérieures  de  sa 
vie  ne  sont  pas  d'un  grand  intérêt.  Né  à  Thagaste ,  en 
INumidie,  Fan  354,  il  reçut  de  ses  parents,  qui  étaient 
chrétiens,  l'éducation  donnée  communément  dans  sa 
patrie  à  ceux  qui  devaient  embrasser  une  des  carrières 
auxquelles  conduisait  la  science;  et,  tout  jeune  encore, 
il  se  distingua  par  un  vif  désir  de  connaître  les  objets 
qui  avivent  l'imagination;  il  s'excuse  de  sa  paresse  à  ac- 
quérir les  connaissances  qui  illustrèrent  son  nom  (i). 
L'imagination  ardente  dont  il  était  doué,  et  qui  formait 
le  caractère  le  plus  saillant  de  son  esprit,  le  poussa  de 
bonne  heure  à  commettre  des  actions  légères ,  à  conce- 
voir des  espérances  ambitieuses  ,  à  montrer  de  l'ostenta- 
tion, à  se  livrer  surtout,  lorsqu'il  eut  atteint  l'adolescence, 
aux  débauches  de  la  volupté  (2).  Mais  les  avertissements 
et  les  larmes  de  Monique,  sa  mère  pieuse  et  profondé- 
ment vénérée,  produisirent  sur  lui,  sur  cette  imagination 
vive,  une  durable  impression.  Cette  femme  distinguée 
l'avait  habitué,  dès  sa  jeunesse  la  plus  tendre,  à  cher- 
cher son  salut  dans  la  doctrine  du  Christ  (3);  et,  pendant 
même  qu'il  se  livrait  à  ses  égarements,  elle  reçut  du 
c 


(1)  Conf.,  19  sqq,  5  26.  Edit.  des  Bénédictins  ,  où  se  trouve  la 
division  par  §§  ,  et  que  je  suis. 

(2)  Ih.,  II,  I.  Variis  et  umbrosis  amoribus.  Il  avait  alors 
seize  ans.  Ses  folies  de  jeunesse  n'excédèrent  pas  la  mesure  de  l'en- 
fantillage et  de  la  légèreté  ;  on  le  voit  par  l'aveu  qu'il  fait,  avec  un 
profond  repentir,  d'un  vol  de  fruits  commis  dans  un  jardin  par 
espièglerie  ,  comme  s'il  eût  commis  un  crime  capital.  Ib,,  9. 

(3)  Ib.,  III ,  8.  Saint  Augustin  est  rempli  de  l'éloge  de  sa  mère. 
Voy.  surtout  ib.,  IV,  17  sqq.;  de  Ord.,  II,  i. 
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ciel  la  promesse  que  le  fils  de  ses  larmes  ne  pouvait  se 
perdre  à  jamais  (i).  Ce  qui  parle  plus  haut  encore  que 
Tamour  de  sa  mère,  en  faveur  de  la  noblesse  de  son  âme 
intacte  durant  même  les  passions  de  sa  jeunesse,  c'est 
la  sincère  amitié  qu'il  inspira  surtout  à  quelques  uns  de 
ses  concitoyens,  à  Alypius  ,  à  Romanianus  ,  et  quH  con- 
serva toujours.  Cette  amitié  lui  procura,  après  la  mort 
de  son  père,  qui  avait  laissé  sa  veuve  avec  peu  de  res- 
sources ,  les  moyens  de  poursuivre  et  ses  études  scien- 
tifiques et  le  but  que  lui  désignait  son  ambition.  A  Car- 
tilage, où  il  cultiva  la  rhétorique,  il  fut  entouré  de 
nouvelles  séductions;  ses  exercices  littéraires  enflam- 
maient sa  convoitise  des  honneurs  ;  les  attraits  du  plaisir 
le  captivaient  toujours  plus  fortement,  quoiqu'il  sentît 
Tignominie  de  la  servitude  qu'il  subissait;  mais  il  s'ar- 
rêta bientôt  à  une  liaison  à  laquelle,  sans  contracter 
d'engagement  matrimonial ,  il  promit  fidélité  (2);  c'est 
alors  qu'il  fut  gagné  par  la  secte  des  manichéens.  H  avait 
plus  de  confiance  dans  les  promesses  de  ces  hérésiarques 
que  dans  les  exhortations  de  Cicéron  pour  la  culture  de 
la  philosophie,  exhortations  qu'il  lisait  dans  Ilortensius, 
et  qui  avaient  laissé,  toutefois,  une  profonde  impression 
dans  son  esprit  avide  de  savoir  :  il  allait  de  préférence 
aux  manichéens,  parce  qu'ils  professaient  au  fond, 
comme  sa  mère  (3),  la  doctrine  du  Christ;  ilJlui  faisaient 
espérer  qu'une  science  profonde  serait  le  partage  de 
lems  adeptes;  ils  surent  captiver  par  leurs  démonstra- 
tions sensibles  son  imagination  exaltée;  et,  plein  du 
sentiment  amer  des  souillures  de  son  âme ,  il  fut  aidé 


(1)   Corif.,  III,  21. 

(•2)  Ib.,  IV,  2.  Sa  rupture,  ib.^  VI,  25. 

(3)  Ib.,  III,  ^  sqq.;  de  Vila  bcata ,  4. 
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par  eux  à  trouver  une  excuse  à  ses  vices;  il  pouvait, 
selon  leur  enseignement,  justifier  de  Terreur  son  es- 
sence divine,  et  accuser  une  nature  qui  lui  était  étran- 
gère, de  s'être  laissé  entraîner  à  des  fautes  malgré  sa 
propre  volonté  (i).  Le  manichéisme  d'Augustin  ne  paraît 
cependant  pas  avoir  été  profond;  les  principes  généraux 
du  dualisme,  qu'il  reconnut  particulièrement  dans  la 
lutte  de  la  chair  avec  l'esprit,  telle  qu'elle  existe  dans 
l'homme  pécheur;  puis  les  représentations  sensibles  de 
la  doctrine  des  émanations  semblent  avoir  été  principa- 
lement ce  qu'il  s'en  appropria;  ce  fut  plus  tard  qu'il  pé- 
nétra dans  les  mystères  des  élus,  mystères  qui  ne  le 
satisfirent  point,  et  qui  provoquèrent  plutôt  en  lui  des 
hésitations  (2).  Il  nous  parle  du  premier  de  ses  écrits, 
sur  le  beau  et  le  convenable  ( de  pulcliro  et  apto),  qu'il  com- 
posa dans  un  esprit  manichéen,  et  qui  est  perdu;  ce 
qu'il  cite  de  cet  ouvrage  témoigne  sans  contredit  de  son 
penchant  au  dogmatisme  et  aux  représentations  sen- 
sibles ,  mais  annonce  en  même  temps  un  respect  pour  le 
beau,  qui  tranche  singulièrement  avec  le  culte  grossier 
rendu  à  la  nature  par  les  manichéens  (3).  Ce  respect  du 


(i)  La  plainte,  souvent  répélée^  de  ce  qu'il  ne  pouvait  rien  con- 
cevoir d'incorporel  montre  le  caractère  tout  sensible  de  ses  repré- 
sentations. De  Fita  heata^  1.  c.  ;  Conf.,  IV,  24  sqq.  Et  conten- 
debam  magis  incomniulabilcra  tuam  substantiam  coactam  errare , 
quam  meam  niutabilem  sponte  déviasse.  /6.,  V,  18.  Delectabat  su- 
perbiam  meam  extra  cuipam  esse.  7Z>.,  VII,  4*  C'est  par  la  même 
cause  qu'il  avait  aussi  du  penchant  pour  l'astrologie.  7^.,  IV,  4» 

(2)  Confess.j  V,  3  sqq.  Qxx  il  fait  mention  de  la  connaissance 
qu'il  fit  avec  le  manichéen  distingué  Faustus,  auquel  il  opposa  la 
philosophie  profane.  Il  avait  alors  vingt-neuf  ans. 

(3)  7^.,  IV,  20;  24. 
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beau  constitue  un  trait  permanent,  constant,  du  carac- 
tère de  saint  Augustin. 

Lorsque  saint  Au[]ustin  eut  complété  les  principes  de 
son  éducation  scientifique,  il  enseigna  quelque  temps  la 
rhétorique  àTliagaste;  mais  son  ambition  de  gloire  le 
ramena  bientôt  à  Carthage,  où  il  pouvait  se  promettre 
une  sphère  d'activité  plus  étendue  (i).  Telle  qu  il  la  ren- 
contra dans  cette  dernière  ville,  il  eût  pu  s'en  contenter  ; 
mais  les  désordres  de  ses  élèves,  entraînés  par  le  cours 
des  mœurs  régnantes  ,  le  portèrent  à  chercher  une  ma- 
nière plus  calme  de  poursuivre  ses  études  ,  et,  par  cette 
raison  principalement,  il  résolut  de  se  rendre  à  Rome, 
malgré  sa  mère,  qu'il  trompa  sur  son  véritable  dessein 
en  quittant  l'Afrique  (2).  A  Rome,  il  eut  encore  des  re- 
lations avec  les  manichéens,  mais  il  ne  conserva  aucune 
confiance  dans  leur  doctrine.  Bientôt  des  motifs  tempo- 
rels Tayaut  engagé  à  se  charger  d'une  chaire  de  rhéto- 
rique à  Milan,  et  là,  l'éloquence  de  l'évéque  saint 
Ambroise  l'ayant  attiré  dans  les  assemblées  de  l'Eglise 
catholique,  il  acquit  peu  à  peu  une  meilleure  opinion 
de  la  doctrine  qui  y  était  enseignée.  Jusqu'alors  il  avait 
été  rebuté  par  plusieurs  passages  de  l'Écriture  sainte, 
surtout  de  l'Ancien  Testament,  qui  lui  paraissaient  des 
non-sens  ;  mais  les  traités  de  saint  Ambroise  le  convain- 
quirent que  ces  passages,  entendus  dans  un  sens  spiri- 
tuel ,  étaient  admirablement  intelligibles  ,  et  dès  lors  il 
abandonna  entièrement  les  déceptions  des  manichéens, 
qui  étaient  détruites  d'ailleurs  par  les  principes  philoso- 


(i)  Ib.^  IV,  2  ;  7.  Possidius  ,  Fita  S.  Âug.,  c.  i  ,  parle  de 
grammaire,  conlraiieinont ,  ce  semhir,  aux  propres  assertions  de 
saint  Augustin. 

{'i)   Th.,  y.  !4sr(. 
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phiques;  et  Tespérance  de  trouver  dans  l'Église  catho- 
lique une  doctrine  stable  entra  dans  son  cœur  (i).  Il  se 
plaça  d'abord  sinq^lement  parmi  les  catéchumènes,  parce 
que  c'étaient  surtout  les  principes  philosophiques  qui 
l'avaient  délivré,  désabusé  du  manichéisme.  Après  ses 
nombreuses  erreurs,  dont  il  était  revenu,  il  se  mita 
chercher  un  principe  scientifique  certain.  Il  pensa  pou- 
voir ie  trouver,  l'obtenir  par  le  doute.  Son  ancien  pen- 
chant pourCicéron  reparut  et  le  domina  encore;  il  adhéra 
assez  complètement  à  l'école  presque  oubliée  de  la  nou- 
velle académie.  Ses  doutes  touchant  la  possibilié  d'une 
substance  incorporelle  pure  n'étaient  pas  encore  entiè- 
rement dissipés  ;  il  ne  pouvait  non  plus  accorder  une 
pleine  confiance  aux  philosophes  dont  la  doctrine  sur 
le  monde  sensible  était  évidemment  plus  vraisemblable 
que  celle  des  manichéens  ,  mais  qui  ignoraient  jusqu'au 
nom  du  Christ  (9-). 

L'époque  des  doutes  de  saint  Augustin  est  celle  de  son 
éducation  philosophique,  et  cette  époque. influa  sur  la 
direction  de  tout  le  reste  de  sa  vie.  Un  cercle  d'amis  in- 
times ,  ses  compatriotes  et  ses  compagnons  d'études, 
s'était  formé  autour  de  lui.  Sa  mère  favait  suivi  aussi  à 
Milan  pour  le  gagner  à  l'Église.  On  vivait  occupé  de 
sciences  en  commun;  on  songeait  même  à  fonder  une 
société  dans  laquelle,  les  biens  étant  réunis  ensemble, 
on  pût  se  consacrer  entièrement  à  la  vie  de  l'esprit. 
Seulement  saint  Augustin  pensait  qu'on  ne  pouvait  vivre 
sans  femmes ,  et  l'on  était  convaincu  que  les  femmes 
troubleraient  une  telle  société  d'amis  (3).  Sur  le  conseil 


(i)   //>. ,  III,  9,  cf.  avec  V,  24. 

(2)  i6.,V,  25. 

(3)  Ib  ,  VI,  26. 
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de  sa  mère,  Aufjustin  chercha  à  régler  sa  vie  extérieure; 
il  quitta  sa  concubine,  et  résolut  de  se  marier;  mais  ses 
passions  avaient  trop  de  violence  :  il  ne  put  observer  la 
chasteté.  Les  désirs  des  sens  étaient  si  profondément  en- 
racinés dans  sa  nature,  qu'il  apprit  plus  tard  que  tout 
autre  à  les  dompter  :  les  créatures  de  son  ima^jination  ne 
lui  laissaient  aucun  repos  (  i).  C'est  dans  cette  disposition 
d'âme  que,  par  un  pur  hasard  (il  le  regarda  comme  un 
bienfait  de  Dieu),  il  fit  connaissance  avec  les  traductions 
latines  des  écrits  de  Platon ,  qui  imprimèrent  à  son  esprit 
un  essor  plus  élevé,  le  purifièrent  de  ses  représentations 
sensuelles,  et  déterminèrent  sa  foi  à  la  Trinité  (2).  Avant 
d'embrasser  le  christianisme,  il  devait  passer  par  l'école 
platonicienne,  et  il  en  donna  un  double  motif  :  d'un  côté, 


(i)  7^.,  VI,  23;  25;X,4i. 

(2)  C'étaient  des  traductions  d'écrits  de  quelques  platoniciens, 
non  de  Platon  lui-même,  par  Victorin.  Coiif.  ,  VIII,  3.  Il  loue 
Plotin  principalement  comme  le  véritable  platonicien.  C.  Acad.^ 
III ,  4  I  ;  Solil.^  1^9-  I'  témoigne  d'une  plus  exacte  connaîssance 
de  Porphyre,  De  Ci^.  d.^  X,  3o  et  passim.  Plotin  et  Porphyre 
sont  surtout  mentionnés  avec  Jamblique  et  Apulée.  De  Civ,  d., 
VIII,  l'i.  Il  compte  également  les  aristotéliciens  au  nombre  des 
platoniciens./^.,  1.  c.  ;  IX ,  4-  Les  écrits  de  Platon  moine,  ce  semble, 
ne  lui  furent  pas  non  plus  complètement  étrangers.  De  Vita  heata^ 
4,  où  cependant  la  leçon  n'est  pas  certaine.  Dans  les  écrits  posté- 
rieurs de  saint  Augustin,  règne  une  admiration  enthousiaste  pour 
les  nouveaux  platoniciens,  dont  il  n'a  pas  pleinement  pénétré  les 
vues.  Il  trouve  dans  ces  derniers  philosophes  non  seulement  la  doc- 
trine de  la  Trinité  ,  mais  la  plupart  des  doctrines  du  christianisme. 
De  Vcra  rel. ,  7.  Paucis  mutalis  verbis  et  sententiis  christiani 
fièrent.  Ep.^  118,  21.  Plus  tard,  il  trouve  beaucoup  à  rabattre 
de  son  affirmation.  Retract.,  I ,  i ,  4.  Quant  à  ses  vues  sur  la  philo- 
sophie platonicienne,  on  les  remarque  principalement  de  Civ,  r/. , 
VIH,lsqq. 
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cette  école  avait  préparé  son  esprit  à  s'élancer  plus 
ardemment  vers  la  vérité,  et  à  rentrer  plus  profondément 
en  lui-même;  d'un  autre  côté,  il  avait  été  averti  par  elle 
de  Torgueil  philosophique,  qui  est  impuissant  à  connaître 
la  vérité  dans  sa  pureté  parfaite  (i);  car,  en  lisant  les 
écrits  platoniciens  avec  soin  et  intérêt,  il  sentit  le  combat 
de  son  âme  excité  plus  vivement,  loin  d'être  apaisé.  Il 
aperçut  la  vérité ,  mais ,  de  chemin  pour  y  parvenir,  nulle 
part;  il  voulut  paraître  sage,  mais  non  l'être  ;  il  regardait 
aussi  le  Christ  comme  un  sage,  plus  sage  que  tous  les 
autres,  mais  cependant  de  la  même  nature  (2).  L'étude 
de  Platon  le  conduisit  à  celle  de  rÉcriture  sainte,  surtout 
des  écrits  de  saint  Paul  (3).  C'est  alors  qu'il  sentit  de  la 
manière  la  plus  vive,  la  plus  poignante,  le  besoin  de 
s'affranchir  de  ses  passions;  mais  il  n'en  trouva  pas  la 
force  en  lui  :  la  fausse  honte  de  l'orgueil  l'empêcha  de 
déplorer  l'état  misérable  de  son  âme.  Il  avait  vaincu  le 
doute  théorique,  mais  il  était  encore  arrêté  dans  le 
doute  pratique  (4).  Il  résolut  de  s'abandonner  tout  entier 
au  christianisme,  qui  lui  parut  le  droit  chemin  ;  mais  ses 
inclinations ,  son  genre  de  vie ,  ses  habitudes  ne  pouvaient 
s'en  accommoder,  [l  conserva  encore  ses  fonctions  de  pro- 
fesseur de  rhétorique;  la  pensée  qu'en  rejetant  un  tel 
fardeau  il  donnerait  l'exemple  d'une  résolution  énergique 
pouvait  bien  provoquer  son  zèle,  mais  non  amener  en 
lui  à  maturité  une  semblable  résolution  (5).  Il  adhérait  de 


(1)  Co/î/.,  VII,  1 3  sqq.  ;  26. 

(2)  Ib.,  25. 

(3)  Ib.,27. 

(4)  Ib.y  VII,  T.  Dubitatio  —  omnîs  de  incorruplibili  substan- 

tia,  etc. Ablata  mihi  erat.  —  - —  De  mea  vero  temporali  vifa 

nutabant  omnla. 

(5)  Corrf.,  ITT,  10. 
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toute  son  âme  au  christianisme;  mais  cette  adhésion  lui 
sembhiit  exigei*  un  renoncement  complet  à  hi  vie  du 
monde,  et  il  désirait  eftéctivement  s'y  déterminer.  Pen- 
dant qu'il  soutenait  ce  combat,  un  des  gardes  les  plus 
distingés  de  la  cour  lui  raconta,  à  I  ui  et  à  son  ami  Alypius, 
la  vie  monacale  de  saint  Antoine,  dont  saint  Augustin 
n'avait  point  encore  entendu  parler  ;  cet  olHcier  ajouta 
comment  plusieurs  gardes  de  la  cour,  après  avoir  par  ha- 
sard lu  la  vie  de  cet  homme,  avaient  été  poussés  à  l'imiter. 
Ce  récit  fut  pour  Augustin  un  dard  fixé  dans  son  cœur. 
«  Des  hommes  ignorants  raviront-ils  le  ciel ,  tandis  que 
lui  et  ses  amis,  riches  de  science,  mais  destitués  de  cœur, 
sont  esclaves  de  honteuses  habitudes?  »  Dans  son  pre- 
mier mouvement  d'enthousiasme ,  il  adresse  ces  paroles 
avec  emportement  à  Alypius  ;  il  se  précipite  dans  le  jar- 
din attenant  à  leur  demeure;  son  ami  le  suit;  Augustin 
ne  peut  y  supporter  sa  présence.  Dans  son  sein  retentis- 
sent ces  paroles  :  «  Puisse  cela  bientôt,  bientôt  arriver!  » 
Mais  les  souvenirs,  les  habitudes  de  son  ancienne  vie 
étouffent  la  résolution  qui  germe  en  lui.  Ses  premières 
uiœurs  lui  crient  :  «  Veux-tu  nous  abandonner?  Nées  pour 
le  moment ,  nous  ne  serons  pas  longtemps  avec  toi  ;  dans 
l'éternité  tu  ne  pourras  plus  te  livrera  tel  ou  tel  acte; 
crois-tu  pouvoir  exister  sans  les  accomplir?  Alors  Au- 
gustin cherche  la  solitude,  il  se  jette  à  tevte  sous  un 
arbre,  il  éclate  en  pleurs  amers,  il  prie  Dieu  de  ne  pas 
le  torturer  plus  longtemps,  et  de  lui  remettre  sur-le- 
champ  ses  péchés,  dont  il  sent  les  ciuelles  atteintes. 
En  ce  moment  il  entend   sortir    d'une  maison  voisine 
une  voix  qui  répète  :  «  Prends  et  laisse.  »  Ces  mots  arrê- 
tent ses  larmes;  ils  étaient  pour  lui  l'expression  de  la 
volonté  de  Dieu,  qui  lui  ordonnait  d'ouvrir  l'Écriture 
sainte,  et,  suivant  l'exemple  de  saint  Antoine,  de  puiser 
dans  les  lignes  qu'il  y  apercevrait  tout  d'abord  le  conseil 
II*  10 
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qu'il  cherchait.  Il  ouvre  les  pages  sacrées,  et  trouve  écrit  : 
«  Ne  vivez  point  dans  la  bonne  chère  et  Fivrognerie ,  dans 
l'impudicité  ,  dans  les  querelles  et  Fambition  ;  mais  mar- 
chez vers  le  Seigneur  Jésus-Christ  ;  prenez  soin  de  votre 
corps ,  mais  non  pour  la  volupté  (i).  »  De  ce  moment  sa 
résolution  est  arrêtée.  Il  montre  le  passage  à  Alypius  et 
trouve  son  ami  animé  du  même  dessein  que  lui.  Tous 
deux  se  rendent  près  de  Monique,  qui  apprend  avec  ra- 
vissement la  transformation  de  leur  cœur. 

Plus  il  est  rare  de  voir  à  découvert  la  vie  intime  d'un 
homme ,  plus  nous  nous  complaisons  à  écouter  les  aveux 
que  nous  fait  lui-même  saint  Augustin.  Ses  révélations 
sur  sa  propre  vie  sont  d'un  prix  inestimable  pour  le  juger 
en  soi ,  de  même  que  pour  apprécier  sa  philosophie ,  qui 
grandit  avec  son  âme  au  milieu  de  ses  luttes  intérieures. 
Il  avait  trente-deux  ans  lorsqu'il  prit  la  résolution  de  se 
vouer  pleinement  au  christianisme.  Jusqu'à  cette  épo- 
que, il  avait  consacré  ses  meilleures  années  à  une  philo- 
sophie qui  le  conduisit  insensiblement  du  doute  à  la  con 
viction.  Les  aspirations  terrestres,  intéressées,  dont  il 
triompha  avec  le  secours  de  la  religion,  furent  néanmoins 
combattues  aussi  fortement  par  la  philosophie,  à  laquelle 
il  s'était  d'abord  appliqué,  que  par  le  christianisme.  Après 
sa  conversion ,  il  continua  de  s'adonner  à  des  recherches 
philosophi(J-ies  :  les-premiers  des  écrits  qui  nous  ont  été 
conservés  de  lui  en  font  foi  :  ils  ont  été  composés  peu 
après  son  adhésion  à  l'Évangile,  et  furent  le  fruit  d'une 
investigation  indépendante ,  quoique  parente  fort  proche 
de  la  manière  de  penser  des  néoplatt)niciens  modérés. 
Sa  conversion  n'éclata  donc  guère  immédiatement  que 
dans  son  changement  de  vie.  Une  fois  libre  de  l'influence 


(i)  /è.,Vm,  i4-3o. 
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des  désirs  pratiques,  sapensée,  qui  s'étaitdéjà  transformée 
heureusement  dans  le  scepticisme,  se  purifia  et  se  renou- 
vela ensuite  sous  Faction  du  néoplatonisme.  Mais  assu- 
rément  la  vie  et  la  pensée  prirent  en  lui  un  accroissement 
simultané;  assurément  ce  serait  porter  un  jugement 
tout-à-fait  erroné  que  d'admettre  la  lénovation  de  la 
pensée  scientifique  de -saint  Augustin  comme  un  effet 
exclusivement  produit  par  la  philosophie  néoplatoni- 
cienne, et  comme  la  dernière  des  régénérations  qu'il  ait 
subies.  Voici  plutôt  ce  qu'il  en  fut  :  à  force  de  médita- 
tions ,  de  combats  internes  rendus  contre  des  passions 
basses  que  lui-même  devait  condamner,  sa  natureardente, 
active,  fut  poussée  à  une  résolution  suprême,  et  son 
noble  esprit  se  décida  bravement  pour  une  vie  conforme 
au  génie  du  christianisme,  tel  qu'il  le  comprenait.  Le 
christianisme  agissait  sur  lui  déjà  depuis  longtemps, 
et  il  devait  toujours  lui  apparaître  plus  complet,  plus 
vrai.  En  dépouillant  ses  anciennes  habitudes ,  saint 
Augustin  put  rassembler  tout  son  courage,  briser  les 
entraves  qu'il  rencontrait  en  lui-même,  et  entrer  dans  la 
voie  pour  laquelle  il  se  sentait  fait. 

En  ce  qui  touche  son  néoplatonisme  ,  saint  Augustin 
y  fut  amené  par  l'intermédiaire  d'hommes  dont  les  sen- 
timents étaient  tout  chrétiens,  et  il  le  comprit  presque 
absolument  dans  le  sens  du  christianisme.  Plus  était 
mélangé  le  néoplatonisme  auquel  il  fut  initié,  plus  était 
mélangé  aussi  le  christianisme  auquel  il  adhéra  et  lors- 
qu'il y  adhéra.  Mais  il  se  forma  dans  son  esprit  une  fu- 
sion du  christianisme  et  du  néoplatonisme  ,  et  le  rapport 
de  ces  deux  doctrines  avec  la  vie  pratique  fixa  plusieurs 
points  de  ses  travaux,  il  fut  bien  éloigné  de  la  folie 
du  néoplatonisme ,  qui  cherchait  dans  la  réflexion  sur 
soi-même,  dans  la  simplification  de  son  esprit,  l'intuition 
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de  Dieu  et  le  souverain  bien  (i);  mais  il  ne  se  confia 
point  non  plus  pleinement  à  la  voie  par  laquelle  le  chris- 
tianisme prétend  nous  conduire  à  Dieu,  celle  des  tribu- 
lations et  des  combats  de  la  vie  active.  Ce  que  nous  re- 
marquons plutôt  dans  le  fils  de  Monique,  et  ce  dont 
témoigne  suffisamment  Thistoire  de  sa  conversion,  c'est 
quelque  chose  de  la  superstition  de  son  temps  :  c  est  là 
ce  qui  le  pousse  à  prendre  une  sorte  de  milieu  entre  la 
doctrine  chrétienne  et  la  néoplatonicienne.  La  séquestra- 
tion monacale  davec  le  monde,  la  retraite  dans  des  mé- 
ditations édifiantes,  dans  une  vie  contemplative,  même 
dans  des  occupations  scientifiques,  retraite  qui  commen- 
çait alors  à  exercer  ses  séductions  dans  TOccident,  se 
rapprochait  autant  du  genre  de  vie  néoplatonicien  qu  elle 
s'éloignait  du  genre  de  vie  chrétien  en  général.  Mais 
bien  avant  de  se  sentir  un  profond  attrait  vers  le  chris- 
tianisme, saint  Augustin,  et  ses  amis  de  concert  avec 
lui,  avaient  déjà  songé  à  une  semblable  vie  de  commu- 
nauté ,  de  contemplation  et  de  science.  Plus  tard,  affran- 
chi de  ses  penchants  mondains ,  il  fut  réellement ,  au 
fond  du  cœur,  résolu  à  se  consacrer  entièrement  à  Dieu, 
à  adopter  la  vie  claustrale  qu'il  avait  rêvée  déjà.  Ne  de- 
vait-on pas  craindre  qu  une  nouvelle  erreur  se  fût  em- 


parée de  lui  ^ 


parée  ae  lui  i 

On  peut  le  remarquer  :  deux  motifs  empêchèrent  saint 
Au"U5tin  de  mener  rigoureusement  sa  vie  retirée,  en 
société  seulement  avec  quelques  amis.  La  première  des 


(i)  Parfois  ses  assertions  effleurent  ces  opinions  néoplaloni- 
ciennes.  SoUl.^  I,  'xk.  Quando  fueris  talis  ,  ut  nihil  te  prorsus 
terrenorum  deleclet ,  mihi  crede ,  eodeui  moniento,  eodem  puncto 
temporîs  videbis ,  quod  cupis.  Mais  la  suite  de  ce  passage  montre 
que  saint  Augustin  ne  veut  pas  omettre  l'ordre  des  temps  en  re- 
montant à  Dieu. 
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causes  qui  Ten  détournèrent  lut  son  activité  d'écrivain, 
qui  commença  du  moment  où  il  déposa  ses  fonctions  de 
professeur  de  rhétorique  pour  accomplir  le  dessein  qu'il 
venait  de  former,  et  où  il  se  fixa  avec  sa  mère ,  son  fils 
naturel  et  quelques  disciples,  pi  es  de  Milan,  dans  la 
campagne  d'un  de  ses  amis.  Mais  pourquoi  cette  nou- 
velle ardeur  à  enseigner,  cette  nouvelle  activité  dans  un 
enseignement  qui  portait  ses  a  ues  encore  beaucoup  plus 
loin  que  la  petite  école  de  Milan  qu'il  avait  instituée? 
Lui-même  avoua  plus  tard  que  ses  premiers  écrits  se 
ressentaient  de  l'école  de  l'orgueil  (i),  bien  qu'il  y  ait 
posé,  selon  ses  expressions  tranchées  sur  ses  piopres 
actes,  les  principes  de  sa  manière  scientifique  de  penser, 
et  qu'il  ait  toujours  conservé  ces  principes  invariable- 
ment (2).  Mais  outre  l'école  de  l'orgueil,  l'ambition  de 
fonder  soi-même  une  école  ,  l'ambition  de  la  gloire  ne 
perce-t-elle  pas  dans  ces  premiers  écrits?  Saint  Augustin 
confessa  même  plus  tard  qu'il  trouvait  sa  joie  dans  la 
louange  des  hommes.  Il  crut  pouvoir  s  en  excuser;  mais 
il  n'était  pas  certain  de  sa  pleine  justification;  il  apj)ré- 
hendait  de  succomber  aux  séductions  de  l'honneur  et  de 
la  renommée  (3).  Qui  pourraitjuger  son  propre  cœur  sur 
ce  point  avec  une  entière  certitude?  Pour  se  faire  pardon- 
ner, saint  Augustin  montrait  qu'il  avait  cherché  à  agir 
sur  autrui.  Dieu  a  ordonné  non  seulement  de  l'aimer, 
mais  d'aimer  aussi  son  prochain;  par  conséquent  il  est 
permis  de  se  réjouir  que  l'on  paie  à  l'homme  de  bien 
son  tribut  d'éloge  et  de  sympathie.  Nous  voyons  claire- 
ment par  là  que  saint  Augustin  n'avait  nullement  renoncé 


(1)  C(mJ.,lX,  7. 

(•).)  Retr.y  I,   1,4;  (Ir  Tri/2.,  XV,  5ti. 

(3)  Conf.y  X  ,  (Jo  sqq.  Minus  milii  in  liàr  re  notas  siim  ,  (jii.im 
tu. 
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à  agir  de  sa  solitude  au  dehors,  et  à  vivre  avec  les 
autres  hommes. 

La  seconde  des  causes  que  nous  avons  à  signaler  est 
analogue  à  la  première.  Nous  avons  vu  que  non  seule- 
ment saint  Augustin  s'était  fait  le  disciple  des  platoni- 
ciens, mais  qu'il  s'était  en  même  temps  appliqué  à  l'étude 
des  lettres  sacrées.  Il  était  profondément  convaincu 
de  Texcellence  des  Écritures  ;  il  était  fi-appé ,  pénétré 
de  l'esprit  des  doctrines  qu'elles  renfermaient ,  et  qui 
trouvaient  dans  son  âme  un  si  puissant  écho.  On  peut 
assurément  admettre  cela;  mais  pourquoi  s'attacha-t-il 
de  préférence  à  saint  Paul?  La  révélation  extérieure, 
la  parole ,  ne  lui  parut  généralement  digne  d'aucune 
créance,  si  l'esprit  divin  en  nous  ne  la  confirmait,  ne  la 
sanctionnait  (i).  Il  reconnut  qu'il  n'avait  accordé  sa  con- 
fiance à  l'Écriture  que  par  une  considération  générale  : 
sa  foi  à  la  Providence  qui  gouverne  le  monde  l'avait 
convaincu  que  Dieu,  considérant  la  faiblesse  de  la  raison 
humaine  et  son  impuissance  à  trouver  d'elle-même  le 
vrai ,  l'avait  mise  en  possession  d'un  fil  conducteur.  Saint 
Augustin  ne  pouvait  pas  accoider  avec  la  sagesse  divine 
la  supposition  que  Dieu  avait  départi  à  l'Écriture  sainte 
une  autorité  si  grande  et  si  universellement  répandue  sans 


(i)  Ib.y  XI ,  5.  Sed  unde  scirem  ,  an  verum  diceret  (  se.  Moy- 
ses]?  Quod  si  et  hoc  scirem,  num  ab  illo  scirem?  Intus  utique 
mihi ,  intus  in  domicilio  cogitationis  ,  nechebrœa,  nec  grœca,  née 
latina,  nec  barbara  veritas  ,  sine  oris  et  linguœ  organis,  sine  stre- 
pitu  ,  syllabarum  diceret ,  verum  dicit,  et  ego  statim  certus,  etc. 
Saint  Augustin  ,  en  général ,  n'est  pas  favorable  aux  interprétations 
serviles  de  l'Ecriture  sainte;  il  tire  plutôt  les  siennes  de  principes 
très  généraux.  On  en  trouve  un  exemple  remarquable.  Enrich.  ad 
Lawr.y  27.  Il  tient  rinterprélalion  allégorique  et  historique  pour 
nécessaire.  De  Civ.  D.,  XV,  27,  i. 
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imposer  aux  hommes  de  chercher  la  sagesse  par  TÉcri- 
tmo  (i).  Ce  qui  le  lui  prouvait,  c'étaient  les  événements. 
Comment  un  homme  qui  avait  vécu  et  était  mort  couvert 
d'outra.<^es  et  de  mépris ,  qui  n'avait  été  secouru  que  par 
des  disciples  ignorants ,  aurait-il  pu  abolir  le  paganisme 
de  fond  en  comble  ,  si  Dieu  n'avait  pas  résidé  en  lui?  Qui 
peut  dénier  sa  confiance  aux  Écritures  quand  elles  ont 
prédit  cette  destruction  (2).  Telle  était  donc  la  pensée 
de  saint  Augustin  :  qu'une  éducation  divine  l'animait, 
qu'il  l'avait  reçue,  qu'il  devait  la  recevoir  de  plus  en 
plus  complète,  mais  que,  dans  sa  conviction  ,  cette  édu- 
cation divine  conduisait  toute  l'humanité.  Quant  à  la 
religion  que  cette  éducation  lui  inspirait ,  il  ne  voulut 
pas  l'accepter  sans  examen  ;  mais ,  une  fois  pesée ,  il 
résolut  de  l'adopter  sans  retour  (3).  Évidemment  cette 
pensée  implique  la  conviction  que  l'individu  ne  peut 
pas  se  séparer  de  la  communion  à  laquelle  il  appartient 
par  nature  ,  ne  peut  pas  se  placer  en  dehors  de  l'évolu- 
tion historique  dans  laquelle  il  est  enlacé  avec  ses  con- 
temporains. Mû  par  une  conviction  semblable,  que  nous 
trouvons  exprimée  plus  d'une  fois  dans  le  cours  de  ses 


(i)  Conf,^  VI,  7  sq.  Ideoque  cum  essemus  infirmi  ad  invenien- 
dani  liquida  ralione  veritatem  et  ob  hoc  nobis  opus  esset  auctori- 
tate  Sanctarum  Litterarum  ,  jam  credere  caeperam  nullo  modo  te 
fuisse  tribulurum  tam  excellentem  illi  scripturse  per  omnes  jam 
terras  auclorilalem,  uisi  et  per  ipsam  tibi  credi  et  per  ipsam  te 
quaeri  voluisses. 

(2)  De  Fide  rerum ,  quœ  non  vid.^  10.  Quis  itaque  nisi  mira- 
bili  dementia  caecatus  aut  mirabili  pertinacia  durus  ac  ferreus , 
nolit  habere  Sacris  Litleris  fidem  ,  quae  totius  orbis  praedixerunt 
fidem  ? 

(3)  Oe  P'^era  rel.y  45  sqq. 
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doctrines,  saint  Augustin  ne  pouvait  renoncer  à  ses  rap- 
ports actifs,  pratiques,  avec  le  monde. 

La  conséquence  unique  de  tout  cela ,  c'est  que  saint 
Augustin  ne  fut  jamais  fermement  résolu  à  se  retirer  du 
monde  et  à  mener  une  vie  monacale.  H  y  avait  d'abard 
été  déterminé  par  la  conscience  de  sa  faiblesse  et  la 
crainte  des  séductions  du  monde;  mais  un  ressort  beau- 
coup plus  énergique  pour  le  retenir  activement  en  rap- 
port avec  les  hommes,  c'était  la  certitude  morale  qu'il 
avait  de  sa  connexion  essentielle  avec  son  siècle,  de  sa 
capacité  et  de  sa  puissance  à  diriger  les  affaires  du  monde. 
Pendant  tout  le  reste  de  sa  vie,  nous  allons  le  voir  suivre 
une  vie  intermédiaire  entre  le  monde  et  la  retraite  :  d'un 
côté,  cherchant  la  solitude,  et  entouré  seulement  de 
quelques  amis  dans  la  vie  privée;  d'autre  part,  appli- 
quant aux  intérêts  publics  de  l'Église  toute  son  attention 
et  la  majeure  partie  de  ses  forces. 

Sous  un  autre  point  de  vue,  la  position  que  saint  Au- 
gustin avait  prise  jusqu'alors  n'était  pas  plus  exemple 
de  fluctuations.  Il  s'adonnait,  comme  nous  l'avons  vu, 
aux  recherches  philosophiques  avec  activité,  et  prenait 
les  platoniciens  pour  maîtres.  Il  est  plein  de  l'éloge  des 
sciences  ;  il  les  appelle  la  nourriture  de  l'âme  (i)  ;  il  re- 
connaît aux  arts  libéraux  la  plus  haute  importance;  ils 
doivent  nous  affranchir  des  préjugés  et  nous  conduire  à 
la  connaissance  de  nous-mêmes  (2)  ;  il  loue  les  philo- 
sophes grecs  de  leurs  éclatantes  vertus  (3)  :  toutes 
propensions ,   tous  points  de  vue  qu'il  désavoua  plus 


(i)   De  Beat,  vit.,  8. 
(\)   De  Ord.,  1,3. 
(.3)  /^.,3i. 
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lard  (i).  Quanta  la  philosophie  ,  elle  lui  semble  particu- 
lièrement d'un  grand  prix;  c'est  en  vue  d'elle  seule  que 
les  autres  sciences  sont  estimables  ;  elles  doivent  être 
cultivées  ,  développées  avec  mesure,  et  elles  conduisent 
au  point  le  plus  élevé,  la  philosophie  {2).  Saint  Augustin 
exprimait  ainsi  son  respect  pour  la  philosophie  avec  des 
tournures  toutes  platoniciennes.  Qui  méprise  la  philo- 
sophie ,  méprise  la  sagesse  (3).  Mais  en  regard  de  son 
amour  pour  la  science  philosophique,  plaçons  que  saint 
Augustin  ne  s'en  appuie  pas  moins  sur  Tautorité  des 
Écritures  et  des  mystères  de  l'Eglise.  Nous  arrivons  à  la 
sagesse  par  deux  voies,  renseignement  de  nos  maîtres 
et  la  raison.  L'un  est  antérieur  dans  le  temps,  l'autre 
est  supérieure  en  soi;  dirigés  par  autrui,  nous  devons 
apprendre  ;  puis  ,  par  notre  propre  raisqn  ,  comprendre. 
Mais  ce  qui  mérite  de  prendre  sur  nous  la  plus  haute 
autorité ,  c'est  l'enseignement  divin  :  celui  des  hommes 
e.st  trompeur  (4).  Saint  Augustin  est  donc  résolu  à  suivre 
deux  maîtres  différents;  mais  le  conduiront-ils  tous  deux 
par  le  même  chemin,  et  seront-ils  unanimes  au  but?  du 
moins  Augustin  l'espère;  il  a  la  ferme  confiance  qu'il 
ne  trouvera  dans  les  platoniciens  rien  qui  soit  contra- 
dictoire avec  le  christianisme  (5).  Mais  nous  savons  que 
ce  fut  là  une  de  ses  illusions;  lui-même  put  le  reconnaître 
plus  tard.  Une  fois  convaincu  de  l'erreur  de  ses  deux 


(i)  Hetr.,  1,3,2. 

(2)  De  Ord.,  II,  i4. 

(3)  Jb.,  1,32. 

(4)  là.f  II,  26  sq.  Ad  discendum  item  necessario  dupliciter  du- 
cimur,  auctoritate  atque  ratione.  Tempore  auctorilas,  re  autem 
ratio  prioresl.  C.  jicad.^  III,  43. 

(5)  C.  Acad,^  I.   c 
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maîtres,  auquel  des  deux  demeurera-l-il  fidèle?  Il  n'y  a 
aucun  doute  sur  ce  point.  Ce  fut  la  pensée  de  son  époque, 
l'aspiration  dominante  de  son  temps  à  accroître  l'Église, 
ce  furent  les  vues  étroites  de  son*  siècle  sur  la  science 
temporelle,  ce  fut  la  superstition  d'alors,  ce  fut  l'incer- 
titude d'alors  dans  les  recherches  philosophiques,  ce  fut 
tout  cela  qui  détermina  saint  Augustin  à  se  rallier  à 
l'autorité  de  l'Église.  Un  esprit  aussi  vigoureux ,  aussi 
indépendant  que  l'était  saint  Augustin,  qui  ne  cherchait 
rien  plus  que  son  vrai  salut  et  celui  du  monde ,  ne  put 
résister  aux  influences  contemporaines.  Voudrait-on 
soutenir  que  ses  plus  anciens  préjugés,  et  son  respect 
pour  le  nom  du  Christ  et  pour  l'Église  ont  déterminé  son 
choix?  Ce  fut  une  puissance  autrement  profonde  qui  fit 
pencher  sa  volonté  :  ce  fut  la  force  des  choses ,  le  mou- 
vement historique,  ce  fut  l'activité  pratique  de  saint 
Augustin ,  qui  ne  pouvait  trouver  sa  place  que  dans  la 
sphère  de  l'Église. 

Voilà  comment  saint  Augustin  fut  détourné  de  la  phi- 
sophie.  Mais  il  faut  remarquer  qu'il  va  se  jeter  dans  les 
bras  de  l'Église  inconditionnellement.  Il  accorda  sa  con- 
fiance à  l'Écriture  sainte  par  ce  seul  motif  que  l'Écriture 
sainte  avait  étendu  son  autorité  sur  le  monde  presque  tout 
entier.  Mais  cj'est  sur  l'Église  qu'elle  l'avait  étendue.  Aux 
yeux  de  saint  Augustin,  l'autorité  des  Écritures  dépen- 
dait donc  de  l'autorité  de  l'Église.  Ce  fut  peu  de  temps 
après  son  agrégation  à  l'Église  catholique  qu'il  soutint 
cette  thèse  dans  les  termes  les  plus  forts.  Il  n'eût  pas  cru 
à  l'Évangile  même  si  l'autorité  de  l'Église  catholique  ne 
l'y  eût  poussé  (i).  De  salut ,  personne  n'en  peut  obtenir, 


(i)    C.  Ep.  Man.y  6.  Ego  vero  evangelio  non  crederera  ,  nisi 
me  catbolicse  ecclesise  commoveret  auctoritas. 
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s'il  n'a  pour  guide  le  Christ;  le  Christ,  personne  ne  peut 
l'avoir  pour  guide,  s'il  n'est  membre  de  son  corps,  membre 
de  l'Église  (i).  Sous  un  aspect,  Augustin  ne  voit  rien  que 
de  bien;  sous  un  autre,  il  trouve  tout  blâmable.  Les 
philosophes,  pas  plus  que  les  autres  païens,  n'ont  pos- 
sédé la  vertu  véritable;  s'ils  ont  cherché  la  vérité,  ce  ne 
fut  point  par  amour  pour  elle,  mais  par  orgueil.  Ainsi, 
Augustin  subit  complètement  les  tendances  de  son 
temps  ;  il  appartint  sans  re'serve  au  parti  pour  lequel  il 
lutta.  La  philosophie,  qu'il  vint  à  regarder  d'un  œil  si 
dédaigneux,  était  bien  en  état  pourtant  de  lui  ouvrir  un 
horizon  plus  libre  et  plus  vaste. 

Durant  le  temps  que  saint  Augustin  se  préparait  au 
baptême  dans  le  silence  de  la  campagne,  et  lorsque  peu 
après  il  le  reçut  en  effet,  il  n'était  pas  encore  très  avancé 
dans  la  science.  C'était  à  cette  époque  qu'il  s'appliquait 
assidûment  à  la  philosophie.  Il  ne  suspendit  pas  même 
cette  étude  pendant  le  temps  qu'il  revint  de  Milan  en 
Afrique  avec  quelques  amis.  Dans  ce  voyage,  sa  mère 
mourut.  Retenu  longtemps  en  Italie,  il  commença  en  ce 
moment  les  luttes  qu'il  continua  de  soutenir  jusqu'à  sa 
mort  avec  le  plus  grand  zèle  et  le  plus  heureux  succès 
contre  lesnombreuxadversairesdel'Églisecatholique.  Ce 
fut  à  Rome  qu'il  rédigea  son  premier  écrit  contre  les  ma- 
nichéens, dont  ses  amis  n'étaient  pas  encore  pleinement 
détachés.  En  Afrique, il  reprit  encore  le  combat.  Lorsqu'il 
fut  arrivé  dans  ce  sien  pays,  il  distribua  aux  pauvres  ses 
faibles  ressources,  et  institua  à  Thagaste  avec  quelques 
amis  la  vie  en  communauté,  à  laquelle  il  aspirait  depuis 
longtemps  ;  les  biens  furent  confondus ,  et  il  voua  lui 
et  les  siens  à  la  méditation  des  choses  divines.  Il  passa 


(i)  De  Unit.  eccL,  49 
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environ  trois  ans  occupé  le  plus  souvent  à  des  recherches 
philosophiques,  comme  lattestent  ses  écrits  de  cette 
époque.  Sa  vie  et  ses  ouvrages  avaient  propagé  sa  re- 
nommée. Comme  il  était  allé  par  hasard  à  Hippo-Régius, 
les  habitants  de  cette  ville  le  choisirent  malgré  lui  pour 
prêtre,  et  il  fut  encore  engagé  par  là  dans  les  violentes 
luttes  contre  les  hérétiques  d'Afrique,  surtout  contre  les 
manichéens  et  les  donatistes.  Bientôt  il  fut  élevé  à  1  evê- 
ché  d'Hippone,  et  chargé  ainsi  de  vastes  affaires  qui  se 
rattachaient  alors  à  ses  saintes  fonctions.  Il  donna  des 
preuves  dans  ce  poste  éminent  d'un  grand  sens  rehgieux 
autant  que  d'une  grande  capacité  pratique.  Mais  com- 
bien il  était  loin  de  la  vie  retirée ,  de  la  vie  contemplative 
après  laquelle  il  avait  soupiré  !  Toutefois  le  désir  de  la 
retraite  ne  Fabandonna  jamais.  Nous  pouvons  croire, 
bien  que  les  récusations  de  soi-même  fussent  alors  d'u- 
sage, qu'il  accepta  des  fonctions  ecclésiastiques  contre 
son  gré.  A  Hippone  son  premier  soin  fut  de  fonder  des 
monastères  dans  lesquels  il  pût  continuer  jusque  dans 
la  demeure  épiscopale,  autant  que  les  affaires  le  lui 
permettaient ,  sa  vie  de  prédilection.  Ressentait-il  donc, 
toujours  puissantes  en  lui,  ses  anciennes  tentations; 
et  avait-il  de  puissants  motifs  pour  éviter  autant  que 
possible  toutes  les  séductions  du  monde? 

x\ssurémenl?  les  fonctions  ecclésiastiques  que  saint 
Augustin  remplit  exercèrent  sur  ses  principes  une 
grande  influence  ,  puisqu'elles  furent  la  sphère  dans  la- 
quelle il  s'efforça  de  déployer  le  plus  grand  zèle  et  la 
conviction  la  plus  ardente  de  son  âme  :  il  passa  alors 
des  disputes  de  l'école  dans  les  luttes  de  la  vie  pratique. 
Nous  pouvons  nous  attendre  à  ce  qu'il  exécute  avec  une 
mûre  réflexion  l'œuvre  qui  lui  était  imposée;  car,  avant 
de  passer  du  presbytère  à  Tévéché ,  il  profila  de  quelque 
temps  de  repos  pour  se  préparer  à  sa  charge  nouvelle 
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par  une  lecture  de  TLcriture  sainte  plus  attentive  qu'il 
ne  lui  avait  été  donné  de  la  faire  jusque  là.  Il  trouva  que 
c'étaient  choses  bien  différentes  de  travailler  au  salut  des 
autres  et  de  songer  seulement  au  sien  propre  (i).  Il  mé- 
dita sur  les  sources  du  salut  à  découvrir  pour  toutes  les 
communautés  ecclésiastiques,  et  ce  qui  ne  pouvait  être 
ordonné  connue  maximes  de  salut  qu'à  un  petit  nombre 
ne  put  avoir  à  ses  yeux  qu'une  faible  signification, 
une  minime  valeur.  Il  mit  alors  de  côté  les  recherches 
philosophiques,  malgré  l'importance  que  lui-même  y 
avait  attachée  auparavant.  Nous  avons  de  lui  une  lettre 
fort  remarquable  au  sujet  de  cet  abandon  de  la  phi- 
losophie. Cette  lettre  est  évidemment  une  réponse  à  une 
question  pressante;  elle  est  écrite  cependant  avec  soin  , 
sur  un  ton  modéré:  elle  fut  composée  pendant  un  temps 
de  loisir  qu'une  maladie  avait  imposé  à  saint  Augustin. 
Dans  cette  lettre  adressée  à  un  jeune  homme  passionné 
pour  les  sciences,  saint  Augustin  cherche  à  l'arracher  à 
la  philosophie  ancienne,  comme  il  était  prêt  à  s'en  déta- 
cher lui-même.  Il  repousse  toutes  les  questions  qui  se 
rapportent  à  l'ancienne  philosophie  grecque,  parce  que 
les  recherches  qu'elles  supposent  ne  doivent  point  oc- 
cuper un  évéque.  C'est  un  motif  d'affliction  que  les  opi- 
nions des  philosophes  grecs  soient  réfntées  sérieusement 
et  non  plutôt  couvertes  de  ridicule;  à  la  lumière  nouvelle 
que  le  Christ  a  apportée,  elles  sont  confondues  suffisam- 
ment; les  doctrines  judaïques  ont  une  plus  haute  im- 
portance que  les  systèmes  philosophiques  grecs,  parce 
quelles  annoncent  du  moins  le  Christ;  pour  avoir  seide- 
ment  droit  à  être  écouté,  il  faut  prétendre  au  nom  de 
chrétien.  Il  en  est  de  même  des  opinions  des  hérétiques, 


(i)  /.>.,  il. 
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qui  sont  la  reproduction  des  doctrines  des  philosophes  ;  il 
est  plus  important  pour  nous  de  connaître  ces  hérésies  que 
les  systèmes  philosophiques,  car  on  a  à  combattre  les  uns 
et  non  les  autres  (  i).  Nous  voyons  comme  saint  Augustin 
considérait  tout  du  point  de  vue  pratique.  Ce  n'était  pas 
qu'il  eût  renoncé  entièrement  aux  recherches  philoso- 
phiques ,  cela  ne  pouvait  entrer  dans  sa  manière  ;  mais 
il  prétendait  les  restreindre  dans  les  limites  imposées 
par  les  besoins  actuels.  Tout  ce  qui  avait  un  rapport 
immédiat  ou  prochain  avec  le  christianisme  lui  parais- 
sait utile,  nécessaire;  tout  le  reste  se  rattachait  à  l'or- 
gueil philosophique  ,  et  était  blâmable ,  parce  qu'il  s'é- 
loignait de  cette  humilité  qui  reconnaissait  le  Christ  seul 
comme  maître  (2). 

D'après  le  sens  de  cette  lettre,  saint  Augustin  ne 
philosophait  plus  que  superficiellement  pour  répondre 
aux  pressantes  questions  soulevées  par  les  hérésies  du 
jour.  Ce  que  nous  avons  avancé  précédemment  de- 
vient donc  parfaitement  clair  :  la  philosophie  de  saint 
Augustin  fut  ,  pendant  sa  vieillesse  ,  beaucoup  plus 
étroite  qu'elle  ne  l'avait  été  dans  sa  jeunesse.  Ce  qui  con- 
tribua encore  à  ce  changement,  ce  furent  ses  soins  à 
maintenir  la  discipline  dans  l'Église,  ainsi  que  le  lui 
imposaient  ses  fonctions.  Comme  évêque,  il  était  dans 
l'obligation  d'rtouffer  toutes  les  doctrines  erronées,  et  il 
rencontrait  devant  lui,  en  effet,  les  schismatiques  les 
plus  dangereux ,  les  donatistes  épris  de  la  pureté  de  la 
primitive  église,  les  circoncellions  si  agressifs,  qui,  dans 
leur  mépris  de  la  mort,  dans  leur  passion  pour. la  mort, 
se  hvraient  à  toutes  les  manifestations  du  fanatisme,  et 


(i)  Ep.y  118  ,  2  ;  12;  3i  sq. 
(2)  Ib,,  22. 
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dont  saint  Augustin  ne  put  éviter  les  embûches  que  par 
une  heureuse  erreur  (i).  C'est  une  chose  extrêmement 
féconde  en  eneeignement  que  le  changement  de  tactique 
de  saint  Augustin  dans  cette  hitte  contre  les  donatistes. 
D'abord  il  avait  espéré  les  ramener  à  l'Église  catholique 
par  la  bénignité  et  le  raisonnement  ;  ensuite  il  laissa  agir 
l'autorité  temporelle ,  et  bientôt  il  l'invoqua  lui-même 
pour  la  destruction  de  ces  hérétiques.  Il  leur  objecta  un 
principe ,  qu'il  avait  cependant  rejeté  dans  sa  propre 
vie  :  il  soutint  contre  eux  que  Ton  ne  pouvait  conserver 
l'Église  parfaitement  pure,  quil  fallait  tolérer  les  vices 
même  universellement  connus,  si  l'on  ne  pouvait  les 
dompter  sans  courir  le  risque  d'avoir  une  scission  dans 
l'Église  (2).  On  voit  combien  ce  puissant  et  ferme  héros 
de  la  foi  redoutait  le  danger  qui  pouvait  briser  l'unité  de 
l'Église  chrétienne.  Mais  n'est-ce  pas  une  juste  appré- 
ciation de  la  situation  actuelle  de  l'Église  qui  lui  com- 
mandait cette  prudence?  Ilsétaient  déjà  bien  éloignés  les 
temps  où  une  parfaite  unité  de  mœurs  pouvait  se  rencon- 
trer dans  la  petite  communion  des  chrétiens.  Du  jour  où 
l'Église  revêtit  la  puissance  temporelle,  le  vice  s'y  mon- 
tra grand  et  fort.  De  ce  jour  on  édifia  sur  l'espérance. 
Saint  Augustin  avait  trouvé  à  différentes  époques  des 
brebis  corrompues  jusque  dans  la  petite  communauté 


(i)  Euchir.  ad  Laur.,  5 

(2)  C.  Ep.  Parmen.  ,  III,  i3.  Cum  quisque  fratrum  ,  id  est 
Christianorum  intus  in  ecclesiae  socielate  constitulorum  ,  in  aliquo 
tali  peccato  fuerit  deprehensus ,  ut  analhemate  dignus  habealur, 
fiât  hoc,  ubi  periculum  schismatis  nullum  est.  —  Quando  ita  cu- 
jusque  crimen  nolum  est  et  omnibus  exsecrabile  apparet,  ut  vel 
nuUos  prorsus  vei  non  taies  habeat  defensores,  per  quos  possit 
schisma  contingere. 
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monacale  qu  il  avait  réunie  autour  de  lui.  11  eût  rougi 
pour  lui-même  d'entrer  dans  FÉglise  chrétienne  avant 
de  s  être  purifié  pleinement  de  ses  désirs  mondains; 
mais  plus  tard,  dirigeant  les  affaires  générales  de  l'Église, 
il  dut  considérer  les  fins  les  plus  larges  et  embrasser 
l'ensemble  des  choses.  Quoi  qu'il  en  soit,  un  changement 
réel  s'opéra  dans  les  principes  de  saint  Angustin.  Il  s'était 
souvent  élevé  contre  les  conversions  obtenues  par  la 
violence  :  il  ne  voulait  pas  que  l'Eglise  se  remplît  de 
fantômes  de  chrétiens  (i).  Mais  plus  tard  il  s'exprima 
bien  autrement.  Les  peines  temporelles  contre  les  délits 
ecclésiastiques  lui  parurent  légitimes.  L'Etat,  sans  doute, 
ne  pouvait  pas  c  ntraindre  par  des  châtiments  à  la  mo- 
ralité et  à  la  piété,  mais  il  devait  punir  les  hérésies 
comme  les  crimes  civils;  beaucoup  d'adhésions  à  la 
croyance  furent  arrachées  par  des  supplices  (2).  Saint 
Augustin  prescrivit  aux  rois  de  la  terre  le  devoir  aussi 
bien  que  le  droit  de  renverser  les  idoles,  selon  les  lois  de 
TAncien  Testament  (3).  Il  leur  rappelait  cette  parole  du 
Nouveau,  qu'ils  connaissaient  bien:  Forcez-les  d'entrer; 
et  il  s'en  faisait  un  argument  pour  leur  prouver  qu'il  leur 
était  enjoint  de  retenir  par  l'autorité  extérieure  les  héré- 
tiques et  les  schismatiques  dans  la  communion  et  dans 
TÉgUse  (4).  Sans  doute  il  n'espérait  point  par  là  aug- 
menter immédiatement  le  royaume  de  Dieu,  mais  il  lui 
parut  cependant  salutaire  de  pousser  par  des  moyens 
temporels  dans  le  giron   de  l'Église,  dût  cette  acces- 


(i)   Cf.  1^ e'dnder,  Hist.  de  l'ÉgL,  II,  168  sq.;   173.  De  plus, 
contre  les  Donatistes^  ep. ,   i85  ,  '25. 

(2)  V.  Neander,  ouv.  c. ,  /i56  sq. 

(3)  C.  Lit.  Petel.y  II ,  210  ;  <';^.,  93  ,   10. 

(4)  £>.,  93,  5^  i85,  23  sqq. 
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sion  n'être  qu'apparente ,  afin  que  les  moyens  spirituels 
opérassent  autant  que  possible  la  transformation  de 
res])rit. 

Ce  qui  contribua  aussi  incontestablement  à  jeter  saint 
Augustin  dans  ces  opinions ,  c'est  la  conviction  où  il  était 
que  Dieu  ne  peut  pas  déshériter  l'humanité  des  moyens 
externes  qui  sont  nécessaires  ou  utiles  à  son  éducation;  et 
il  croyait  trouver  ces  moyens  tous  réunis  ensemble  dans 
TE^lise  catholicjue.  Voilà  d'où  venait  son  zèle  à  étendre 
le  cercle  de  FÉ^jlise,  à  le  fixer  du  moins,  à  y  concentrer 
de  plus  en  plus  la  plénitude  des  lumières.  Saint  Augustin 
considérait  TEglise  comme  une  unité  vivante ,  qui  pouvait 
toujours  acquérir  une  connaissance  phis  grande  et  plus 
claire  des  choses  divines.  Comprenant  la  doctrine  de  FE- 
glise  dans  une  voie  de  développement,  d'évolution  vive, 
saint  Augustin  devait  appliquer  en  majeure  partie  son 
activité  au  progrès  de  cette  doctrine  :  aussi  est-ce  au 
profit  de  TEglise  qu'il  déploya  tous  ses  efforts;  il  ne  con- 
sentit à  s'en  écarter  d'aucune  façon,  il  ne  se  livra  à 
aucune  investigation  qui  lui  fût  propre,  il  n'adopta  au- 
cune opinion  qui  ne  fût  sanctionnée  par  l'Eglise,  il  ne 
voulut  rien  savoir  au-delà  de  ce  que  l'Eglise  enseignait. 
Par  conséquent  il  devait  lui  paraître  de  la  plus  haute  im- 
j^ortancede  rendre  la  doctrine  de  l'Église  indépendante, 
de  l'investir  d'une  autorité  suprême.  Il   trouvait  déjà 
cette  suprême  autorité  accordée  aux  conciles  généraux  ; 
et,  s'appuyant  sur  TEcriture  sacrée,  il  considéra  le  juge- 
jnent,  progressivement  formé,  de  ces  conciles  conune 
absolument  obligatoire  pour  toute  l'Eglise  (i). 

il  eut  encore  recours  à  ce  moyen  lorsqu'il   eut  â 
combattre  une  nouvelle  hérésie ,  celle  qui  se  fit  connaître 


(i)    Dr  Hap:    c.  1  )■:!.,   Il,  :\. 

il.      .  11 
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comme  telle  par  une  transformation  et  même  simplement 
par  une  exposition  plus  rigoureuse  des  propres  opinions 
de  saint  Augustin.  Ce  fut  Foccasion  oii  se  dessina  dans 
toute  sa  grandeur  le  rôle  ecclésiastique  de  ce  Père.  Dans 
tous  les  esprits ,  son  nom  rappelle  aussitôt  ses  combats 
contre  les  pélagiens  ,  ses  controverses  sur  le  rapport  de 
la  grâce  divine  avec  la  liberté  humaine.  Lorsqu  il  acquiesça 
au  christianisme  ,  et  même  longtemps  après ,  il  n'était  pas 
encore  parvenu  sur  ce  point  à  la  doctrine  quil  soutint 
plus  tard ,  et  qu  il  contribua  plus  que  tout  autre  à  faire 
prévaloir.  Pelage  et  Célestin  étaient  venus  en  Afrique 
Tan  4i  I,  et  des  discussions  s'y  étaient  élevées  sur  leur 
doctrine  \  saint  Augustin  développa  sa  théorie  de  la  grâce 
avec  une  pénétration  croissante,  dans  une  lutte  qui  devint 
peu  à  peu  extrêmement  vive.  On  a  propagé  l'opinion 
que,  dans  l'ardeur  de  ce  combat  spirituel,  saint  Augus- 
tin avait  été  entraîné  à  des  changements  essentiels  dans 
ses  vues.  Mais  saint  Augustin  lui-même,  confessant  son 
ancienne  erreur,  s'explique  et  reporte  la  transformation 
de  sa  pensée  à  une  époque  bien  antérieure  à  ces  luttes; 
il  l'assigne  au  temps  où  il  fut  élevé  à  la  dignité  épisco- 
pale  (i).  Nous  n'avons  aucun  motif  de  révoquer  en  doute 
la  sincérité  de  cette  affirmation ,  surtout  lorsque  saint 
Augustin  s'appuie  sur  un  écrit  qu'il  composa  peu  après 
son  entrée  dans  l'épiscopat,  et  qui  renferme  déjà  clai- 
rement les  principes  essentiels  de  sa  doctrine  subsé- 
quente (2).  On  trouve  même  encore  ailleurs  des  traces 
analogues  de  changement  en  ce  qui  concerne  la  grâce, 


(1)  De  Prœdcst.  sanct.,  7  ;  de  Dono  persci>.^  52. 

(2)  De  Prœd.  sanct.^  8.  Le  passage  sur  lequel  il  s'appuie  prin- 
cipalement se  trouve  de  Div.  quœst.  od  Si/t/plic.,1 ,  qu.  2.  D'au- 
tres passages  des  Confessions  ^  qu'il  cite  de  Donu  pcrscv.,  53  ,  sont 
plus  décisifs. 
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et  qui  remontent  bien  avant  le  combat  contre  les  péla- 
^iens  ;  il  ne  faut  du  reste  pas  s'étonner  que  cette  méta- 
morphose de  sentiment  se  soit  opérée  dans  saint  Auf^us- 
tin,  lors  même  que  Ton  n'accorderait  pas  une  grande 
autorité  aux  passages  des  écrits  sur  lesquels  il  s'appuie: 
car  cette  mutation  fut  amenée  logiquement  par  la  ri- 
gueur de  sa  pensée  (1)  ;  plus  il  s'établit  profondément 
dans  le  point  de  vue  exclusif  de  l'Église,  et  chercha 
à  le  réaliser  pratiquement,  plus  il  dut  être  poussé  avec 
force  aux  conséquences  extrêmes  qui  ont  porté  à  croire 
qu'elles  étaient  nées  de  la  vivacité  de  la  discussion.  Ces 
conséquences,  au  demeurant,  sont  extrêmes,  en   ce 
que,   d'abord,  elles  trahissent  un  mode  de  représen- 
tation exclusif,  mais  qui  était  naturel  dans  une  discus- 
sion ;  puis  elles  tracent  avec  dureté ,  avec  violence  la 
circonscription  ecclésiastique,  et  elles  prennent  la  no- 
tion d'Église  dans  un  sens  ,  pour  ainsi  dire ,  extérieur, 
temporel,  mais  que  Ton  cherchait  à  mettre  en  œuvre 
au  temps  de  saint  Augustin.  En  ce  qui  touche  ce  dernier 
point,  la  pensée  de  saint  Augustin  changea  absolument 
dans  le  même  esprit  qui  avait  déjà  présidé  aux  change- 
ments de  son  système  entier,  changements  que  nous 
avons  relatés  précédemment.  Toutefois,  on  ne  peut  pas  se 
dissimuler  que  saint  Augustin  n'ait  appliquc%iux  espèces 


(i)  Le  point  sur  lequel  porte  toute  l'imporlance  de  la  dispute 
est  la  question  de  savoir  si  la  foi  est  une  œuvre  de  Dieu  ou  une  œuvre 
de  la  liberté  humaine.  Saint  Augustin  avait  soutenu  précédemment: 
Quod  crcdimus  nostrum  est;  seulement  il  considérait  les  œuvres 
comme  effets  divins.  Mais,  tenant  lÉglise  pour  une  œuvre  de  Dieu, 
il  ne  pouvait  conscquemment  hésiter  à  donner  le  même  caractère 
à  la  foi.  Il  considérait  aussi  l'autorité  dont  jouissait  l'Écriture- 
Sainte  comme  une  œuvre  de  Dieu. 
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particulières  sa  nouvelle  théorie,  Tensemble  de  ses  nou- 
velles idées  sur  la  grâce,  que  parce  qu'il  y  fut  poussé 
par  les  controverses  pélagiennes.  Tel  était  du  reste  le 
caractère  de  ce  temps  :  ce  n'était  qu'à  la  faveur  des  mou- 
vements polémiques  que  Ton  parvenait  à  donner  à  une 
doctrine  un  développement  étendu  et  harmonique  (i). 

Les  dernières  années  de  saint  Augustin  furent,  en  gé- 
néral, consumées  dans  la  lutte  contre  la  doctrine  des 
pélagiens.  Il  remporta  la  victoire  dans  cette  solennelle 
occasion;  mais  son  triomphe  ne  lui  fut  pas  pleinement 
incontesté.  L'Église  d'Orient  se  montra  moins  disposée 
à  accepter  son  mode  de  concevoir  la  grâce  que  l'Eglise 
d'Occident,  et  saint  Augustin  n'exerça  pas  sur  la  première 
de  ces  Eglises  assez  d'autorité  pour  empêcher  qu  à  la  fin 
une  opinion  intermédiairenes'y  formât  en  opposition  avec 
la  sienne.  C'est  en  vain  qu'il  chercha  à  attirer  à  lui  ceux 
que  l'on  nomma  les  semi-pélagiens.  Cette  époque  tendait 
à  considérer  toute  la  vie  humaine  par  le  côté  ecclésiasti- 
que; cependant  ce  côté  même  de  la  vie  avait  sa  mesure, 
et  plus  on  s'efforçait  obstinément  de  la  réduire,  plus 
les  efforts  pour  l'exagérer  devenaient  puissants. 

Saint  Augustin  présente  aussi  un  remarquable  exemple 
du  degré  de  contradiction  où  la  préoccupation  excessive 
dont  on  endure  une  œuvre  tout  extérieure  (nous  voulons 
parler  ici  de  l'Église  visible),  peut  jeter  relativement 
au  sentiment  qui  fut  d'abord  le  mobile  de  cette  préoccu- 
pation. Si  nous  remontons  aux  principes  primitifs  qui 


(i)  Saint  Augustin  lui-même  i'iivoue.  De  Dono  persev. .  62  ; 
52.  Praedeslinatio  —  —  sanctoruni,  quam  postea  diligentius  et 
Ojierosius,  cum  jam  contra  Pelagianos  clisputaremus ,  defendere 
nécessitas  compulit.  Didicimus  eniin  singulas  quasque  hcereses  in- 
lulisse  ecclcsiie  proprias  quoestiones  ,  ccnlia  quas  diligentius  defen- 
derclur  scriptura  diviiia,  quant,  si  nuila  (alis  nécessitas  cogeret. 
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ont  inspiré   à   saint   Augustin   son  amour  j>our  la  vie 
monacale,  nous  serons  fort  étonné  qu'en  entendant  la 
confidence  du  gouverneur  de  l'Afrique,  Boniface,  qui 
était  déterminé  à  se  retirer  de  la  vie  mondaine  et  à  se 
consacrer  à  Dieu,  il  l'ait  détourné  de  sa  résolution.  Il 
connaissait  cet  homme  pour  être  un  chrétien  pieux  et 
avide  de  lumières;  il  ne  doutait  pas  qu'il  ne  fût  digne 
d'emhrasser  la  vie  de  solitude  et  de  méditation;  mais  il 
savait  aussi  que  Boniface  était  un  courageux  soldat,  un 
vaillant  capitaine  ,  et  il  espérait  trouver  en  lui,  tant  qu'il 
exercerait  des  fonctions  temporelles,  une  existence  salu- 
taire pour  l'Église  du  Christ  :  il  avait  déjà  eu  recours  à 
son  autorité  pour  réprimer  les  donatistes  (i).  Saint  Au- 
gustin n'explique  pas  autrement  sa  conduite  dans  cette 
circonstance.  Ainsi,  nous  le  voyons  ,  les  principes  qui 
l'avaient  porté  lui-même  à  embrasser  la  vie  monacale, 
professés  par  un  autre,  perdent,  par  des  motifs  tout 
extérieurs,  la  plus  grande  partie  de  leur  importance. 
Les  conséquences  du  conseil  que  saint  Augustin  donna  à 
Boniface  furent  très  funestes.  Si  saint  Augustin  crut, 
comme  il  le  semble,  que  Boniface  trouverait  en  lui  une 
énergie  suffisante  pour  résister  aux  séductions  du  monde 
et  pour  mener  une  vie  chrétienne  malgré  son  dangereux 
emploi,  il  s'est  singulièrement  trompé.  Boniface,  à  ce 
que  nous  apprenons,  mit  sa  puissance  temporelle  au 
service  de  l'arianismc,  et  il  tomba  dans  une  mauvaise 
renommée  à  cause  de  son  impudicité.  Vainement  saint 
Augustin   s'efforça    de    le   ramener  à   une   résolution 
analogue  à  celle  dont  il  l'avait  dissuadé  auparavant:  Bo- 
niface ne  pouvait  plus  être  dirigé,  être  sauvé.  Ayant  en- 


(l)    EjJ.,    l85;   2  20,  3;   12. 
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couru  la  disgrâce  de  la  cour  impériale,  il  appela  les  Van- 
dales en  Afrique,  qui  soumirent  bientôt  toute  cette 
province.  Saint  Augustin  vécut  encore  assez  pour  voir 
combien  était  fausse  cette  prospérité  de  TÉglise  visible, 
à  laquelle  il  avait  travaillé  avec  tant  de  zèle.  Il  mourut 
dans  un  âge  avancé,  Tan  43o,  à  Hippone,  qui  venait 
d'être  conquise  par  les  Vandales.  Il  avait  pu  voir  au- 
tour de  îui  éclater  le  commencement  d'une  oppression 
qui  poussa  dans  labîme  non  seulement  la  civilisation 
latine,  mais  encore  toute  FÉglise  occidentale,  et  toutes 
les  institutions  qu  il  avait  fondées  pour  le  bien-être  exté- 
rieur de  l'Eglise.  Quoiqu'il  en  soit,  son  activité  aboutit 
à  un  profond  résultat  :  tandis  que  TÉglise  changeait  les 
conditions  extérieures  de  sa  vie  et  prenait  une  forme  toute 
différente  de  celle  qu  avait  développée  saint  Augustin,  ce 
Père  devenait  par  ses  écrits  l'un  des  docteurs  de  TÉglise 
occidentale,  et,  pendant  plus  d'un  siècle,  ses  ouvrages 
furent  laprincipale mine  des  connaissances  scientifiques. 
Saint  Augustin  est  Fccrivain  le  plus  fécond  de  tous  les 
Pères  de  TEglise  occidentale.  C'est  à  la  haute  puissance 
qu'il  exerçasurcetteEglise  qu'il  faut  surtout  rapporter  non 
seulement  son  importance  théologique,  quelque  grande 
qu'elle  fût,  mais  encore  l'activité  qu'il  employa  à  établir 
la  domination  de  l'Eglise  de  son  temps;  et  l'on  ne  peut 
pas  soutenir  cjoe  cette  activité  fut  déployée  en  pure  perte. 
Si  les  ouvrages  de  saint  Augustin  ont  été  conservés  en 
aussi  grand  nombre,  c'est  sans  contredit  à  l'autorité  dont 
il  fut  investi  comme  prince  de  l'Eglise  qu'il  faut  surtout 
l'attribuer.  Toutefois,  il  ne  faudrait  pas  en  conclure  que 
les  œuvres  de  saint  Augustin,  même  à  des  degrés  diffé- 
rents, furent  les  écrits  de  prédilection  des  divers  esprits 
et  des  diverses  époaues.  Nous  ne  pouvons  pas  assurer 
(ju'ils  aient  soutenu  leur  rang  dans  une  large  circon- 
scription. 1/8  privilérj'.^  de -rlen.ieurcr  en  honneur e'gal('nient 
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dans  tous  les  temps  cclioit  moins  aux  ouvrages  de  science 
qu'aux  œuvres  d'art.  Quant  à  nous,  notre  goût  est  trop 
exercé  ,    et  notre  esprit   doit  se  porter  sur   un   trop 
grand  nombre  de  livres,  pour  ([ue  nous  ne  soyons  pas 
effrayés  de  Tcnorme  quantité  d'écrits  qu'a  composés  saint 
Augustin ,  pour  que  nous  ue  reculions  pas  devant  la  né- 
cessité de  les  dérouler  avec  attention  si  nous  voulons  en 
prendre  une  exacte  connaissance,  pour  que  nous  ne 
soyons  pas  injustes  envers  lui  lorsque  nous  verrons, 
selon  le  besoin  de  l'exposition  ou  de  la  lutte,  les  mêmes 
idées  souvent  reproduites,  et  comme  un  cercle  dépen- 
sées qui  conduisent  à  la  connaissance  par  les   routes 
les  plus  différentes.  Quoi  qu'il  en  soit,  si  l'on  ne  redoute 
pas  la  peine  ,  on  trouvera  dans  les  écrits  de  saint  Au- 
gustin une  grande  richesse  de  pensées  profondes,  une 
pénétration  peu  commune ,  beaucoup  de  souplesse  dans 
la  dialectique,  une  connaissance  du  cœur  humain  jusque 
dans  ses  replis  les  plus  cachés;   quant  aux  longueurs 
de  l'exposition  et  au  mauvais  goût  des  termes,  les  har- 
diesses d'un  cœur  plein  de  son  sujet,  les  témérités  d'un 
génie  puissant,  confiant  en  son  Dieu,  en  dédommageront, 
ou  plutôt  rempliront  d'un  véritable  plaisir.  Dans  la  chré- 
tienté latine,  il  ne  s'est  pas  accompli  depuis  l'époque  de 
saint  Augustin  un  seul  mouvementecclésiastique  tendant 
à  la  recherche  des  principes  premiers,  oùfaint  Augustin 
n'ait  joué  un  rôle  considérable.  Un  écrivain  d'une  telle 
importance  mérite  bien  d'être  lu. 

De  nos  recherches  antérieures  sur  le  développement 
spirituelde  saint  Augustin,  il  résuite  que  ses  ouvrages  ne 
sont  pas  tous,  et  de  tous  points,  composés  dans  le  même 
esprit.  Il  y  a  toutefois  un  pivot  autour  duquel  tournent 
toutes  ses  investigations;  et  ce  point  central,  c'estprinci- 
palementcelui  qu'il  a  mis  en  lumière  dans  sa  lutte  contre 
lespélagiens,  et  qui,  d'ailleurs,  domine  clairement  tout 
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le  cours  de  sa  pensée. Cette  vue  s'ouvrit  à  saint  Aup^usiin, 
coiiiinenous  l'avonsdéjà  dit,  presquedaus  leniême  temps 
où,  investi  de  Fépiscopat,  il  se  mêla  plus  intimement  aux 
affaires  de  TÉglise  (i).  Jusqu'alors  il  s'était  beaucoup 
occupé   de  questions  philosophiques  ,   et  une    grande 
partie  de  ses  premiers  écrits  est  presque  toute  remplie 
de  recherches  sur  ces  questions;  plus  tard  il  y  renonça, 
et  n  étudia  plus  que  les  problèmes  qui  avaient  une  im- 
portance pratique  dans  les  mouvements  de  FÉglise  de 
son  temps.  Toutefois,  il  ne  prétendit  pas  repousser  les 
recherches   philosophiques   absolument;  nous    savons 
qu  il  les  tenait  seulement  pour  peu  conciliables  avec  sa 
position  d'évêque  :  il  croyait  que  les  circonstances  l'obli- 
geaient à  se  livrer  à  une  autre  investigation.  D'ailleurs, 
ce  furent  toujours  les  mêmes  principes  qu  il  continua  de 
mettre  en  œuvre;  le  fond  de  sa  pensée  resta  partout  le 
même,  et  lorsque,  vers  la  fin  de  sa  vie,  il  jeta  un  coup 
d'œil  en  arrière  sur  ses  écrits,  qu'il  en  renversa  les  don- 
nées dans  ses  Rétractations,  il  n'abolit  cependant  pas 
entièrement  ses  premiers  ouvrages  :  il  en  signala  seule- 
ment quelques  passages  comme  inexacts  ou  erronés,  et 
ses  observations  sont  pour  nous  comme  des  marques 
imprimées  avec  le  doigt  pour  l'usage  de  ses  écrits  (2). 
Nous  avons  naturellement  attaché  la  plus  haute  impor- 
tance aux  premiers  écrits  de  saint  Augustin,  parce  qu'ils 
dénoncent  plus  clairement  que  ses  autres  ouvrages  ses 
principes  philosophiques,  et  parce  qu'ils  ont  exercé  la 
plus  puissante  influence  sur  le  développement  philosO' 


(i)   V.  Neander,  Hist.  de  l'ÉgL,  II,  4o5  sq. 

(2)  Le  plan  de  ses  Rétractations  est  trop  restreint ,  surtout  si 
ou  se  reporte  aux  passages  de  ses  écrits  postérieurs,  qui  respirent 
le  pélagianismc. 
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|)hi([iie  des  siècles  suivants  jusqaaii  iiîoyen-à(je  (i).  lis 
ne  seront  point  toutefois  l'objet  restreint  de  nos  recher- 
ches; car  nous  desirons  connaître  le  fond  des  doctrines 
de  saint  Au(];ustin  ,  et  ses  écriis  postérieurs  révèlent  non 
seulement  ce  qui  a  survécu  des  premiers  comme  essen- 
tiel ,  et  ce  qui  a  passé  dans  les  âges  suivants ,  mais  ils 
renferment  en  outre  des  recherches  qui  éclaircissent 
les  progrès  les  plus  vivants  du  christianisme  ,  ils 
relatent  des  controverses  où  se  découvrent  sous  de 
nouveaux  aspects  la  vie  et  la  doctrine  chrétiennes.  Saint 
Augustin  prit  une  grande  part  aux  controverses  ecclé- 
siasti(îues,  surtout  contre  les  manichéens  et  les  dona- 
tistes  ;  son  zèle  contre  les  manichéens  revêtit  même  un 
caractère  trop  purement  philosophique  pour  que  Téié- 
ment  chrétien  de  sa  pensée  n'ait  pas  été  remué  jusque 
dans  ses  profondeurs  ;  quant  aux  luttes  contre  les  dona- 
tistes,  elles  présentent  moins  de  traces  scientifiques  que 
les  discussions  avec  les  ariens  et  surtout  les  batailles 
livrées  aux  pélagiens.En  outre,  dans  la  deuxième  partie 
de  sa  carrière  d'écrivain,  saint  Augustin  composa  quel- 
ques ouvrages  considérables  oii  d  exposa  sa  doctrine, 
mais  sans  se  préoccuper  môme  alors  de  la  polémique  de 
son  temps.  Au  nombre  de  ces  derniers  ouvrages  sont  la 
Cité  de  Dieu,  une  Apologie  sous  une  nouvelle  forme  et 
contre  de  nouvelles  objections  du  paganisme ,  enfin  un 


(i)  On  peut  l'affirmer  non  seulement  des  écrits  authentiques, 
comme  les  livres  :  Contre  les  Académiciens  ^  De  l'Ordre^  Sur  la 
Alusif/uCy  Sur  r immortalité  et  la  quantité  de  Came  ^  la  liberté  de 
la  volonté ^  la  vraie  religion  ^  etc.,  mais  aussi  des  écrits  apocryphes 
sur  la  discipline  libérale^  auxquels  sa-int  Augustin  avait  seule- 
ment commencé  de  travailler,  lorsqu'il  fut  interrompu  par  ses 
tondions  ecilésiasliqucs. 
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écrit  sur  la  Trinité.  Parmi  ses  controverses  contre  ies 
pélagiens,  ce  sont  surtout  les  pages  contre  Julien  qui 
sont  remarquables.  Si  Ton  veut  prendre  une  connais- 
sance rapide  de  la  manière  dont  saint  Augustin  envisa- 
gea les  doctrines  chrétiennes  dans  sa  vieillesse,  nous 
recommandons  le  mémoire  adressé  à  Laurence  sur 
la  foi,  Fespérancc  et  la  charité,  mémoire  qui ,  parmi 
tous  ses  écrits,  est  le  plus  remarquablement  empreint 
du  caractère  propre  à  un  système.  Il  est  vrai  que  saint 
Augustin  n'y  touche  que  très  peu  aux  principes  philoso- 
phiques. En  comparant  les  oeuvres  de  la  première  période 
de  sa  vie  avec  celles  de  la  seconde ,  nous  trouverons  que 
celles-là  sont  plus  philosophiques  dans  la  forme,  mais 
le  sont  moins  dans  le  fond ,  et  se  perdent  assez  souvent 
dans  de  subtiles  découvertes  (i);  quant  aux  œuvres  de  la 
seconde  période,  elles  ne  sont  point  assurément  indé- 
pendantes des  précédentes ,  mais  elles  accusent  un  déve- 
loppement de  pénétration  sur  tous  les  points  de  doctrine 
enveloppés  de  mystères. 


CHAPITRE  IL 

Ue  la  Phr'osophie  et  de  ses  Principes  les  plus  généraux. 

Les  recherches  philosophiques  auxquelles  s'est  livré 
saint  Augustin  présentent  une  grande  variété,  et  sa 
philosophie  est  plus  riche  que  celle  de  tout  autre  Père 
de  FEgSise.  Mais  si  nous  pensons  rencontrer  de  l'ordre,  de 


(i)  Saint  Augustin  fait  parfois  observer  dans  ses  Rétractations 
qu'il  trouve  difficiles  à  comprendre  et  même  incompréhensibles  ses 
écrits  de  la  piemière  période. 


SAINT    AUGUSTIN.  171 

la  régularité  dans  ses  longues  investigations,  nous  serons 
trompés  dans  notre  attente.  Le  lien  particulier  de  ses 
considérables  études  se  forma  plutôt  dans  la  polémique 
que  sous  un  point  de  vue  unique  et  supérieur.  Nous 
sommes  parvenu  à  découvrir  le  nœud  de  ses  doctrines; 
il  réside  évidemment  dans  la  pensée  qui  anima  si  profon- 
dément saint  Augustin ,  et  qui  prit  plus  tard  un  vaste  et 
complet  développement  dans  les  discussions  contre  le 
pélagianisme.  Mais  bien  que  de  ce  point  fondamental 
Tensemble  des  doctrines  de  ce  Père  soit  plus  facile  à 
exposer,  nous  devons  cependant  renoncer  à  le  cboisii* 
pour  pénétrer  dans  les  opinions  de  saint  Augustin,  parce 
que  ses  recherches  philosophiques  ne  sont  en  aucune 
façon  sorties  de  ce  nœud  ;  ce  fut  la  polémique  qui  lui 
donna  la  conscience  entière  et  profonde  de  cette 
pensée  supérieure ,  prédominante.  Ce  que  nous  avons 
déjà  rencontré  dans  les  autres  Pères  ,  nous  ne  pouvions 
l'éviter  ici.  il  nous  faut  d'abord  considérer  les  opi- 
nions de  saint  Augustin  par  leur  côté  extérieur,  puis 
rechercher  le  philosophique  de  ses  doctrines,  pour  pou- 
voir expliquer  enfin  que  le  mouvement  de  ses  pensées 
philosophiques  se  laissé  parfaitement  saisir  du  point 
central  dont  il  a  été  question.  Mais  ses  doctrines  ne  se 
présentant  point  à  nous  avec  une  organisation  vivante  , 
nous  ne  pouvons  que  réunir  ses  recherches^ar  groupes 
différents. 

ISous  l'avons  remarqué  :  les  vues  de  saint  Augustiii 
sur  la  philosophie  ont  subi  l'influence  du  développement 
de  son  esprit ,  et  se  sont  modifiées  au  furet  à  mesure. 
Mais  ,  quoiqu'il  abandonna  un  jour  le  libre  domaine  des 
recherches  philosophiques,  ses  méditations  n'en  dem.eu- 
rèrent  [)as  moins  attachées  sur  les  mystères  de  la  foi 
comme  sur  Tobjet  caj)ital.  Il  veut  être  certain  que  ses 
réflexions,  et  les  paroles  qui  servent  à  les  exprimer,  sont 
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dirif^ées  et  inspirées  selon  la  règle  de  la  foi ,  qu  elles 
sont    contenues  dans    le    respect  de  la   communauté 
ecclésiastique ,  dans  le  respect  des  esprits  les  plus  reli- 
gieux, des  oreilles  les  plus  faciles  à  offenser  ;  Texces- 
sive  liberté  que   prend   la  philosophie  dans   son  lan- 
gage ne  peut  avoir  son  approbation  ;  il  craint  qu  elle 
ne  conduise  ainsi  à  Fégarement  et  à  Terreur  (i).  Il  recon- 
naît, toutefois  ,  que  la  philosophie  païenne  a  aperçu  la 
vérité  ,  mais  enveloppée  de  ténèbres  ;  qu'elle  a  décou- 
vert la  trinité  de  Dieu  en  considérant  le  but  où  Fhomme 
devait  aspirer  (2).  Cet  aveu  est  d'autant  plus  sincère  que 
saint  Augustin  n'est  point  porté  à  attribuer  la  connais- 
sance des  hautes  vérités  qui  se  rapprochent  des  doc- 
trines chrétiennes ,  au  commerce  qu'aurait  entretenu 
Platon  avec  les  croyances  judaïques.  Il  ne  prétend  pas 
nier  la  possibilité  d'une  telle  supposition  ,  il  la  pèse  au 
contraire  avec  soin ,  et  il  lui  reconnaît  même  une  cer- 
taine vraisemblance  ;  mais  il  déclare  que  ces  vérités  ap- 
partiennent à  ia  théologie  naturelle,  et  qu'elles  peuvent 
être  déduites  de  la  révélation  naturelle  de  Dieu  dans  ses 
œuvres  (3).  En  général  saint  Augustin  est  convaincu  que 
l'homme,  privé  de  l'assistance  divine,  se  trompe  ;  mais 


(i)  De  Civ.  D.j  X,  ^3,  Liberis  enim  verbis  loquuntur  philo- 
sophi,  nec  in  rébus  ad  intelligenclam  dlffîcillimis  offensionem  reli- 
giosarum  aurium  perlimescunt.  Nobis  aiilem  ad  certam  rcguJam 
loqui  fas  est ,  ne  verboriini  licentia  cliam  de  rébus ,  quœ  his  signi- 
ficantur,  impiam  gignat  opinionem. 

(2)  Ib,,  29,  I.  Etsi  verbis  indisciplinatis  ulimini,  videtls  lamen 
qualitercunque  et  quasi  per  qussdam  tenais  imaginationis  urabra- 
cula  ,  quo  nitendum  sit. 

(3)  iè.,  VIII,  II  sq.  Saint  Augustin  avait  positivement  admis 
auparavant  que  Platon  avait  reru  un  enseignement  des  Juifs,  De 
Doctr.  Ch}\y  11,43. 
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l'erreur  elle-même  a  ses  limites  clans  la  nature   des 
choses  (i) ,  et ,  par  conséquent,  la  vérité  ne  pouvait  être 
pleinement  cachée  aux  païens.  Partout  s'étend  la  provi- 
dence de  Dieu  ;  elle  a  permis  aux  païens  eux-mêmes  de 
découvrir  un  grand  nombre  d'utiles  vérités.  Nous  autres 
chrétiens,  nous  ne  devons  pas  redouter  leurs  décou- 
vertes ,  mais   bien   nous  approprier  comme  nôtre  ce 
qui  fut  détenu  par  d'illégitimes  possesseurs  (2).  Saint 
Augustin  ,   qui  ne  faisait  pas   un  faible   usage   de  la 
logique,  de  la  dialectique,  de  la  rhétorique  contre  ses 
adversaires  les  hérésiarques ,  et  contre  les  philosophes 
^recs  ,  ne  pouvait   point  blâmer  ces  branches   de  la 
philosophie  en  alléguant  qu  elles  avaient  été  formées 
par  les  philosophes  grecs  et  surtout  par  les  stoïciens  , 
pour  qui  il  avait  peu  de  sympathies  (3).   La  véritable 
dialectique  n'eifraie  point  l'Eglise  ;  on  doit  l'employer 
opportunément ,  dans  Tintérêt  de  la  vérité.  Saint  Paul 
lui-même  ,  le  Christ  lui-même  s'en  sont  servis  à  leur 
façon  (4). 

Mais  assurément  la  philosophie  des  Grecs  n'est  pas 
ie  véritable  chemin  du  salut.  Avant  tout ,  saint  Augus- 
tin fait  la  remarque  habituelle  que  cette  philosophie  n'a 
pu  persuader  qu'un  petit  nombre  d'esprits,  et  encore 
faiblement.  Au  moyen  des  preuves  humaines  ,  quelques 
hommes  doués  d'un  grand  génie,  en  pot^ession  de  con- 
sidérables loisirs,  el  versés  profondément  dans  la  science 
la  plus  ingrate ,  sont  parvenus  à  grand'peine  à  la  con- 
naissance de  l'immortalité  de  l'âme.  Il  ajoute  ,  en  mon- 


(i)  De  Civ,  Z>.,  XIX,  I  ,  I.  Naturee  limes. 

(2)  De  Doctr.  C/ir.^  II,  60. 

(3)  Il  montre  l'applicalion  de  ces  branches  de  la  philosopliic  a 
la  doctrine  chrétienne,  surtout  dans  l'écrit  De  Doctr.  Chr, 

{J\)    C.  CrcsCy  lO  sqq. 
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trantfort  justement  le  double  écueil  contre  lequel  avait 
échoué  jusqu'alors  la  philosophie,  que  le  petit  nombre 
de  philosophes   s'était  trompé  ,  ou   en   ne  désignant 
pas  à  l'activité  humaine  un  but  suprême  et  ferme  ,  car 
tout  ici-bas  est  sujet  au  changement;  ou  en  proclamant 
le  monde  et  par  conséquent  Tâme,  éternels,  car  Féter- 
nité  ne  peut  convenir  qu'au  Très-Haut  (i).  Il  reproche 
aussi  aux  philosophes  la  multiplicité  de  leurs  dieux , 
qu'il  critique  presque  avec  indulgence  dans  les  nouveaux 
platoniciens   (2).   Suivant  son  explication,  ces   philo- 
sophes auraient  compris  que,  placés  au  plus  bas  degré 
de  l'Etre  ,  au  milieu  des  choses  sensibles  ,  les  hommes 
n'étaient  pas  en  état  d'atteindre  l'Être  suprême  qu'ils 
considéraient  de  loin  comme  leur  but,  s'iisne  trouvaient 
pas  des  êtres  intermédiaires  par  le  secours  desquels  ils 
pussent  s'y  élever.  C'est  pourquoi ,  poussés  par  de  mau- 
vais génies,  ils  avaient  fabriqué  des  dieux  sur  le  modèle 
des  hommes  ou  des  animaux  (3).  Un  autre  reproche 
que  saint  Augustin  adresse  à  la  philosophie  païenne  est, 
au  fond,  négatif:  la  philosophie ,  dit-il,  connaît  le  but, 
mais  non  le  chemin,  que  Jésus-Christ  seul  a  indiqué  aux 
croyants  ;  elle  ne  lui  emprunte  donc  pas  la  force  qui 
seuie  peut  conduire  au  salut,  à  la  jouissance  de  Dieu  (4). 


(1)  De  Trin.,  XITI,  12;  de  Clv.  Z).,  XII,  20.  Le  premier  de 
ces  reproches  s'adresse  à  Platon ,  l'autre  à  Porphyre.  L'affinna- 
lion,  imputée  comme  une  erreur  à  Porphyre  ,  a  sans  doute  ici  un 
sens  un  peu  détourne,  mais  qui  ne  change  rien  à  la  thèse  de  saint 
Augustin. 

(2)  V.  le  passage  cité  plus  haut,  de  CIc.  Z>.,  X,  29. 

(3)  De  r/m.,XIII,24. 

(4)  Con/.y  V,  5.  Non  noverunt  viam,  verbum  tuum.  Ib.y  VIII, 
2G.  —  Videntes,  quo  eundum  sit,  nec  videntes  quo  et  viam  du- 
centem  ad  heatificam  patriam  non  lantum  cernendam,  scd  et  habi- 
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Mais  bientôt  le  même  reproche  devient  tout-à-fait  po 
sitif  :  la  philosophie  s'engage  dans  une  voie  fausse , 
parce  qu  elle  ne  connaît  pas  la  bonne  ;  elle  cherche  la 
vérité,  mais  sans  piété,  par  conséquent  dans  un  esprit 
d'athéisme  (i).  Tel  est  le  reproche  principal  que  saint 
xAugustin  fait  aux  philosophes  :  ils  veulent  parvenir  à  la 
connaissance  de  la  vérité  par  leurs  propres  forces.  La 
science  ne  sert  de  rien  sans  Famour  ;  il  n'y  a  que  l'amour 
qui  édifie  :  la  science  enorgueillit  {2).  Ce  n'est  pas  seule- 
ment aux  stoïciens  que  saint  Augustin  reproche  leur 
orgueil  ,  c'est  à  tous  les  philosophes  qui  ne  cherchent 
pas  la  vérité  par  Jésus-Christ ,  qui  considèrent  leur 
raison  et  non  celui  qui  la  leur  a  donnée  (3).  Saint  Augus- 
tin ne  veut  pas  s'en  remettre  à  la  raison.  Ses  pre- 
miers écrits  après  sa  conversion  sont  remplis  de  l'éloge 
de  la  raison,  et  à  toute  occasion  il  proclame  l'autorité  , 
la  souveraineté  de  la  raison  ;  mais  dans  les  années  sui- 
vantes il  trouve  ces  passages  fort  répréhensibles.  Dans 
son  écrit  contre  les  académiciens,  il  avait  dit  que  celui 
qui  voulait  vivre  heureux  devait  obéir  à  la  meil- 
leure partie  de  son  âme,  à  la  raison  ou  à  l'esprit;  il 
leconnaît  bien  encore  plus  tard  que  rien  n'est  meil- 
leur dans  la  nature  humaine  que  la  raison  ou  l'esprit; 
mais  que  celui-là  vive  heureux  qui  lui  obéit  ,  il  ne 
veut  plus   l'accorder  :    autrement   le    bodiieur   serait 


tandam.  De  Tr'ui .,  IV,  i  ;  de  Civ.  Z).,  X,  29,  i.  Itaque  vicletis 
ulciuique,  etsi  de  longinquo  ,  etsi  acie  caligante  ,  patriam  ,  in  qua 
manendum  est,  sed  viam  ,  qnam  eundum  est,  non  videtis, 

(1)  De  Trin.  ^  XTIT,  1^.  Veritatem  delinuerunt iniqui- 

tale.  Conj.^y ^  fj.  Veritatem non  pic  qua^riint. 

(2)  De  (av.  /).,IX,  20. 

(3)  Conf,y  V,  4.  Non  en'm  religiose  (|iuur!ii)t ,  uiule  habeant  iii- 
geniuiTi,  qtfo  ista  qu?erunt. 
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pour  celui  qui  vit  d  une  manière  toute  humaine  et  non 
selon  les  préceptes  divins.  Nous  devons  subordonner 
notre  esprit  à  Dieu  (i).  Dans  un  autre  de  ses  écrits  de  la 
première  époque,  il  ne  s'exprime  pas  en  termes  moins 
précis  sur  la  raison  ;  ii  attend  son  instruction  de  la  force 
immuable  de  Dieu ,  qui  réside  en  tout  homme  et  qui 
n'est  autre  chose  que  le  Christ;  il  ajoute,  toutefois,  que 
cette  source  de  toute  vérité  féconde  toute  àme  raison- 
nable ,  jusqu'à  ce  que  celle-ci  ait  pu  la  saisir  dans  la 
mesure  de  sa  volonté,  bonne  ou  mauvaise  (o-).  Puis  il 
rétracte  cette  proposition,  non  point  dans  les  termes, 
mais  par  une  modification  dans  le  sens;  ainsi  il  accorde 
à  un  philosophe  grec,  à  Porphyre  ,  ce  point  fort  juste, 
que  l'homme  ne  peut  pas  atteindre  à  Dieu  par  ses  pro- 
pres forces ,  mais  seulement  par  la  grâce  divine.  Ce  n'est 
pas  parce  que  quelques  uns  l'ont  voulu  ,  que  quel- 
ques uns  seulement  sont  arrivés  à  la  sagesse;  mais 
c'est  parce  que  l'impuissance  et  la  défectuosité  de  la 
nature  humaine  ont  été  réparées  chez  quelques  uns  seu- 
lement parla  providence  et  la  grâce  de  Dieu  (3).  Dans 
le  fait,  il  concéda  à  Porphyre,  ici  et  dans  d'autres  pas- 
sages analogues,  encore  plus  que  l'opinion  qu'il  avait  des 
philosophes  païens  en  général  ne  le  lui  permettait  (4);  car 
cette  espérance  en  la  grâce  divine  et  cet  aveu  de  sa  pro- 
pre faibless.  ne  peuvent  pas  convenir,  selon  saint  Au- 
gustin ,  à  l'orgueil  des  philosophes.  Nous  devons  op- 
poser au  penchant  à  la  philosophie  de  l'humilité ,  encore 


(i)   C.Jcad.^  I,  5;  Fxctr.yl,  i,  'l. 

(2)  De  3Iagistro,  38. 

(3)  DcCiv.D.y-^,  29,  I. 

(4)  î^  appelle  Porphyre,  du  moins  par  pure  conjectuiv ,  y  r7//2 
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de  rhurailité,  et  toujours  deriiumilité  (i).  Mais  ces  phi- 
losophes, ils  rougissent  de  devenir  d'élèves  de  Platon 
élèves  du  Christ ,  du  Christ  qui  s'est  abaissé  à  paraître 
sous  une  fi^jure  charnelle  :  eux  ,  ils  méprisent  le  corps  , 
et  ne  veulent  servir  que  l'esprit  (2).  Quelques  uns  d'entre 
eux  ne  furent  pas  destitués  du  secours  divin ,  et  ils 
firent  de  (grandes  découvertes;  mais  leur  nature  d'homme 
les  entrava,  et  ils  furent  conduits  à  l'erreur,  surtout 
parce  que  la  justice  de  Dieu  ,  sa  providence  s'opposa  à 
leur  orgueil ,  et  voulut  leur  donner  un  exemple  que  le 
chemin  de  la  piété  monte  de  l'humilité  dans  les  régions 
supérieures  (3). 

Nous  le  voyons  :  les  vues  de  saint  Augustin  touchant 
la  philosophie  ancienne  portent  essentiellement  sur  les 
principes  moraux  de  cette  philosophie,  auxquels,  en 
général,  s'arrêtaient  les  jugements  des  Pères  de  FÉ- 
ghse.  Ce  n'est  point  la  faiblesse  de  la  raison  hu- 
maine qui  est  alléguée  en  principe,  et  qui  dut  faire 
échouer  les  recherches  philosophiques  ;  c'est  sa  corrup- 
tion morale  ,  son  orgueil.  Si,  dans  ses  derniers  écrits  , 
saint  Augustin  ne  veut  pas  louer  laraisonen  elle-même, 
cela  tient  uniquement  à  son  parti  pris  de  comhattre  la 
liberté  excessive  du  langage  philosophique  ,  et  de  lui 
substituer  partout  les  formules  ecclésiastiques  (4)  ;  d'ail- 


(i)  Ep.^  118,  22. 

(2)  De  Civ,  Z).,  X  ,  29  ,  2. 

(3)  Tb.^  II,  7.  Et  {juidam  eorum  qugedam  magna,  quantum  di- 
vinitus  adjuli  sunt',  invenei  iint,  quantum  aulem  humanifus  impe- 
dili  sunt ,  .enaverunf ,  maxime  cuin  coruin  supcrhiœ  juste  provi- 
denlia  divina  resisleret ,  ut  viam  pictalis  ab  humilitale  in  supeina 
surgentem  eliam  istorum  comparatione  monstiarei. 

(4)  Ainsi  il  combat  :  Fortuna  ,   omen ,   njundu:,    iuteUigibilis 
anima  bcata.    Rrtr,y  I  ,  i  ,  2  ;  3 ,  2  ;  i  i  ,  4- 

II.  12 
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leurs  ,  si  la  raison,  grâce  à  l'assistance  divine,  est  saine, 
il  la  juge  capable  de  résoudre  'es  plus  hauts  pro- 
blèmes (i).  Nous  avons  même  déjà  vu  que  les  philoso- 
phes ne  doivent  pas  avoir  été  destitués  absolument  du 
secours  de  Dieu  :  seulement  ce  secours  ne  leur  a  pas  été 
accordé  aussi  manifestement  qu'aux  chrétiens.  Il  est 
donc  incontestable  que  saint  Augustin  porte  un  juge- 
ment sur  riiistoire,  lorsqu'il  apprécie  la  philosophie, 
qu'il  lui  reproche  son  impuissance  et  ses  erreurs;  que 
ce  n'est  point  un  jugement  porté  sur  la  raison  et  ses 
produits  conformes  à  sa  nature  ,  mais  un  jugement  qui 
frappe  une  certaine  classe  d'hommes,  un  certain  degré 
de  la  civilisation  humaine. 

Et  certes  nous  avons  le  droit  de  nous  étonner  que 
saint  Augustin  porte  un  jugement  si  défavorable  sur  les 
mêmes  hommes  qu  autrefois,  en  général  et  individuelle- 
ment peut-être  ,  il  avait  appréciés  si  avantageusement  ; 
car  le  rapport  qu'ils  soutiennent  avec  le  christianisme  ne 
paraît  nullement  excuser  la  se  vérité  de  ce  j  ugement.  Saint 
Augustin  veut  bien  du  reste  absoudre  les  individus  ;  il  af- 
firme seulement,  en  général ,  que  le  diable  et  son  escorte 
sont  voués  à  une  damnation  éternelle;  il  espère  que  ceux 
qui  n'ont  donné  aucune  preuve  de  piété  obtiendront , 
même  après  leur  mort ,  une  prière  effective  de  la  part  de 
l'Église  (2;'.  Sans  doute  il  est  établi  que  nul  ne  peut  être  au 
nombre  desbienheureuxsans  le  christianisme;  mais  la  foi 
à  la  religion  chrétienne,  etles  témoignages  de  sa  puissance 
en  nous,  ne  demandent  à  exister  età  être  admis  que  d'une 
manière  latente  et  obscure ,  pour  que  l'espérance  de  la 
félicité  ne  nous  soit  pas  ravie  ;  et  c'est  ainsi  que  cette  foi 


[i)  jDe  Gen.  ad  lit.,  XII,  69. 
('i)  De  Cw.  /).,  XXI,  24. 
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a  existé  ,  et  que  ces  lémoigiia^ies  ont  été  admis ,  même 
avant  Tapparition  du  Christ,  cliez  tous  les  hommes  ;  non 
seulement  chez  les  juifs,  mais  aussi  chez  les  païens  (i).  Ja- 
mais Dieu  n'a  abandonné  les  hommes  ;  toujours  il  a  fait 
connaîtrela  vérité;  la  rehgion  chrétienne  existait  avant  la 
venue  du  Christ ,  et  n'a  point  manqué  dès  le  commence- 
ment du  genre  humain  :  seulement  elle  ne  portait  point 
alors  le  nom  de  rehgion  chrétienne  (2).  Gomment  se  fait-il 
donc  qu'avec  ces  principes  qui  laissent  à  saint  Augustin 
une  assez  grande  liberté  pour  émettre  une  opinion  mo- 
dérée sur  les  philosophes  de  l'antiquité  ,  il  ne  soit  disposé 
à  rémettre  que  dans  ses  premières  années  ,  et  que  plus 
tard  il  leur  refuse  toute  vertu  par  la  raison  que  la  véri- 
table piété  leur  a  manqué?  (3)11  faut  évidemment  qu'il  ait 
reconnu  dans  ces  hommes  des  traces  toutes  particulières 
de  dureté  de  cœur  ,  d'orgueil  intolérable  au  sujet  de  la 
science,  puisque,  en  les  examinant,  en  les  jugeant,  il  ne 
suspecte  pas  la  faiblesse  de  sa  critique,  et  qu'il  les  range 
dans  la  cohorte  damnée  du  diable?  Cet  excès  de  sévérité 
est  d'autant  plus  frappant  que  saint  Augustin  exalte  la 
puissance  divine  qui  ies  a  conduits  à  la  découverte  des 
plus  grandes  et  des  plus  importantes  vérités.  Il  est  sin- 
gulier que  Dieu  ait  accordé  une  si  haute  faveur,  une 
intelligence  aussi  privilégiée  à  des  cœurs  impurs  et 
d'une  perversité  avérée.   Mais  ils  devaient  être  don- 


(1)  Enchir,  ad  Laar.^  3i,  Qute  qnidem  gratia  nec  anlea  clefiiit, 
quiljiis  oporUiit  eain  iiiiperliri,  (|iiann'is  pro  tempoïis  flispensatione 
velata  et  occulta.  Neque  enim  antiquorum  quincunque  justorura 
prœtcr  Chrisli  fidein  salutein  potuit  .'uvenire.  Z?6"  C'w.  Z).,  XVllI, 

47- 

(2)  De  Civ.  Z>.,  X,  •i^j'y  Enrlch.j  I.  c.  j  Retr.^  I,  i3,  3. 

(3)  Rctr.^  1,3,  2. 
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nés  en  preuve  que  l'orgueil  n'a  point  le   suffrage   de 
Dieu. 

Assurément  ces  pensées  ne  nous  empêcheront  pas  de 
voir  que  saint  ilugustin  sort  ici ,  dans  ses  jugements, 
du  cercle  qu  il  s'était  lui-même  tracé.  Quand  il  eut  plei- 
nement adhéré  à  TEglise  visible  et  catholique,  nous  re- 
marquons qu'il  ne  fut  plus  en  étatde  distinguer  les  enne- 
mis de  TEgUse  dans  le  temps  de  ses  ennemis  hors  du  temps. 
Parmi  les  premiers  étaient  comptés  les  philosophes,  dont 
l'action  durait  encore.  Saint  Augustin  avait  senti  en  lui- 
même  la  force  de  ces  adversaires,  et  il  la  sentait  tou- 
jours (i).  Ne  devait-il  pas,  par  conséquent,   déployer 
toute  son  énergie  pour  prémunir  l'Église   contre  leurs 
séductions?  Même  un  ennemi  mort,  après   avoir  été 
l'objet  d'une  discussion  difficile  eu  présence  de  la  mul- 
titude ,  était  condamné.  En  cela,   saint  Augustin  s'est 
laissé  emporter  par  un  zèle  trop  ardent  pour  sa  commu- 
nion. 

11  y  a  un  autre  point  vers  lequel  la  polémique  de  saint 
Augustin  s'élève  parfois  ,  et  sur  lequel  nous  devons 
prendre  garde  de  nous  tromper.  Nous  avons  déjà  remar- 
qué avec  quelle  complaisance  et  quelle  activité  saint  Au- 
pustin  s'occupait ,  avant  son  épiscopat,  de  sciences  libé- 
rales et  en  particulier  de  philosophie.  S'il  n'y  cherchait 
pas  ce  qui-est  nécessaire  pour  notre  salut,  il  les  consi- 
dérait toujours  comme  importantes,  comme  essentielles 
à  notre  vie  spirituelle.  A  cette  époque,  il  exprimait  dans 
les  termes  les  plus  ardents  son  aspiration  à  la  sagesse 
humaine  ,  ainsi  (jue  son  espoir  de  fatteindré.  Il  veut 
s'élever  par  elle  de  la  foi  à  la  science  (2).  Mais  on  ne 


(i)    Conf.,  VII,  26. 
(2)    C.  Acad.,  111,4:5. 
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peut  pas  raéconnaître  que  ce  zèle  de  ses  premières  an- 
nées s'est  ensuite  beaucoup  relâché.  Nos  observations 
précédentes  sur  ce  point  ont  déjà  montré  qu'il  tenait  une 
science  limitée  ,  telle  qu'elle  pouvait  être  de  son  temps , 
pour  désirable  encore,  pour  convenable;  mais  plus  tard 
il  trouve  dans  les  sciences  beaucoup  de  choses  qu'il  faut 
imputer  à  une  vanité  démesurée  et  à  une  curiosité  perni- 
cieuse. Il  ne  veut  cultiver  des  connaissances  scientifiques 
que  celles  qui  sont  utiles  à  la  foi  (i).  Nous  ne  pouvons 
pas  nous  étonner  qu'il  montre  peu  de  penchant  pour  la 
physique  en  particulier  ,  car  l'esprit  de  son  siècle  était 
très  peu  favorable  à  cette  branche  de  la  philosophie.  Il 
trouve  qu'il  y  a  une  curiosité  excessive  à  vouloir  péné- 
trer dans  les  secrets  de  la  nature;  car  ce  désir  est  sans 
proportion  avec  nos  forces;  nous  devons  supporter  avec 
patience  notre  ignorance  sur  le  corporel,  et  réfléchir 
que  l'ignorance,  même  l'erreur  au  sujet  de  choses  qui 
ne  sont  pas  nécessaires  à  notre  salut,  n'est  pas  toujours 
un  mal,  et  souvent,  au  contraire,  est  un  avantage.  Mais  il 
ne  s'arrêtepas  là. Suivant  lui,  le  chrétien  doit  se  contenter 
de  savoir  que  la  cause  de  toutes  choses  est  la  bonté  du 
Créateur,  et  il  ne  doit  pas  chercher  plus  avant  les  causes 
spéciales  des  événements  particuliers  de  la  nature;  en 
tout  cas,  saint  Augustin  donne  les  raisons  patr  lesijuelles 
il  tient  les  connaissances  physiques  pour  profondément 
inntiles(2).  Dans  un  de  ses  premiers  écrits  il  avaitavancé 
que  nous  devions  demander  des  secours  aux  sciences  , 


(1)  De  Trin.,  XIV,  3.  Supervacaneae  vanitatis  et  noxiae  cuiio- 
sitatis. 

(2)  C'onf.y  X,  55.  Hinc  ad  perscnitanda  nalurae  ,  (jnœ  prœler 
nos  est  ,  opeila  proceditur,  quae  scire  nihil  prodest.  Knclilr  (id 
Laur.^  3  ;  5. 
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connaître  Tordre  qui  règne  dans  les  choses  et,  par  suite  ,1a 
sagesse  de  la  Providence  (i);  mais  plus  tard  cette  thèse 
ne  lui  agrée  plus  ;  il  fait  ohserver  que  heaucoup  de  saints 
sont  restés  étrangers  aux  sciences,  tandis  que  beaucoup 
d'hommes  qui  s'y  étaient  adonnés  n'avaient  cependant 
point  vécu  saintement  (9.).  Heureux  celui  qui  connaît 
Dieu,  il  doit  posséder  toutes  les  autres  sciences  ;  la  con- 
naissance de  tout  le  reste  n  ajouterait  rien  à  son  bon- 
heur (3).  A  ce  qu'il  paraît,  saint  Augustin  n  a  pas  réfléchi 
qu'avec  ce  principe,  toute  connaissance,  même  celle  de 
soi-même ,  peut  être  regardée  comme  destituée  d'utilité. 
Diei;  pourrait-il  être  connu  avant  -que  les  choses  de  ce 
monde  le  fussent?  Il  y  a  au  fond  de  toutes  ces  assertions 
l'opinion  qu'un  chemin  conduit  à  la  félicité ,  mais  que 
ce  n'est  pas  celui  de  la  science  humaine ,  celui  que  saint 
Augustin  vantait  autrefois,  alors  qu'il  s'élevait  à  Dieu 
avec  des  efforts  continuels  et  par  conséquent  avec  sécu- 
rité (4).  Déjà,  dans  un  de  ses  premiers  écrits ,  pii  il  vante 
par-dessus  tout  la  nécessité  de  l'ordre  dans  la  connais- 
sance de  Dieu  ,  il  fait  observer  que  sa  mère,  dont  il  avait 
apprécié  l'esprit  dans  plusieurs  circonstances,  mais  qui 
ignorait  les  premiers  éléments  des  sciences  ,  qui  mépri- 
sait même  les  recherches  scientifiques  comme  des  ba- 
gatelles, n'^^^n  était  pas  moins  capable  de  cojiiiprendre 
les  questions  les  plus  profondes.  Il  était  convaincu  qu'elle 
avait  saisi  l'âme  des  sciences  ,  sans  se  soucier  de  leur 


(0  De  Ord.,  II,  i5. 

(2)  Retr.^  1,3,2. 

(3)  Confess.,  V,  7.  Beatus  autem  ,  qui  te  scit,  etiam  si  illa  ne- 
sciat  ;  qui  vero  et  te  et  ilia  novit ,  non  piopter  illa  bealior,  sed 
propter  te  solum  beatus  est. 

(4)  De  Ord.,  II,  surtout  §  1/4. 
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corps(i).Nous  le  voyons  :  saiat  Augustin  est  affranchi  des 
préjn[;cs  qui  prétendent  que  les  méthodes  régulières  de 
Tëcole  peuvent  seules  conduire  à  la  science.  Du  moins  il  y 
aune  chose  qu'il  estime  plus  que  les  procédés  de  Fécole, 
ce  sont  ceux  de  la  vie  elle-même  ;  nous  verrons  plus 
tard  qu'il  aspirait  à  une  connaissance  vivante  de  Dieu  , 
laquelle  se  développe  dans  un  amour  actif,  et  ne  peut 
être  enseigné  par  aucune  instruction,  aucune  méthode 
scobstique.  Le  cœur,  c'est  Thomme  (2).  La  science, 
comme  nous  l'avons  déjà  remarqué,  n'est  utile  qu'au- 
tant qu'elle  est  accompagnée  d'amour;  autrement  elle 
est  enflée  de  vanité.  Quoique  inutile  en  soi,  elle  peut  ser- 
vir cependant,  à  la  condition  que  l'homme  humilie  son 
cœur  ,  qu  i;  l'ouvre  à  l'amour,  et  le  ferme  à  l'orgueil  qui 
trouve  son  aliment  dans  le  penchant  exclusif  à  la  science. 
C'est  là  une  conviction  de  saint  Augustin,  à  laquelle  il 
est  toujours  demeuré  fidèle.  Il  distingue  la  science  du 
temporaire  de  la  science  de  l'Éternel  ;  la  première  peut 
être  acquise  même  par  les  esprits  mauvais,  la  seconde 
par  les  bong  seuls,  parce  qu'elle  est  unie  à  l'amour  de 
l'Eternel,  de  Dieu.  Hommes,  nous  devons  nous  élever 
par  lc4  connaissance  du  temporaire  et  du  visible  à  la  con- 
naissance de  l'Éternel  et  de  l'Invisible  (3).  Il  faut  seule- 
ment prendre  garde  qu'outr#  les  choses  extérieures  aux- 
quelles nous  devons  appliquer  nos  pensées,  nous  devons 
voir  encore  dans  notre  cœur,  et  que,  par  la  connaissance 
de  nous-méme  ,  qui  est  préférable  à  la  connaissance  des 
chosesextérieures,nousdevons  découvrir  notre  faiblesse, 
et  placer  notre  confiance  en  Dieu  (4). 


(1)  76.,  45  sqq. 

(2)  De  Civ,  D.,  XX,  7,  3. 

(3)  7/a,IX,  y.îïjX,  1/4. 

(4)  De  Trin,,  IV,  i. 
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On  conviendra  assurément  que  le  point  de  vue  sous 
lequel  saint   Augustin    considère  ia  science  n'est  pas 
exempt  d'exclusion,   d'étroitesse.   l\  est    incontestable 
que  cette  manière  de  Tenvisager  établit  une  division 
trop  abrupte  entre  la  connaissance  du  temporaire,  du 
visible,  ou  du  monde  extérieur,  et  celle  de  l'éternel, 
du  divin;  ce  n'est  pas  tenir  un  assez  grand  compte  deFu- 
nion  étroite  qui  existe  entre  la  connaissance  de  soi-même 
et  la  connaissance  des  autres  choses  de  ce  monde ,  aux- 
quelles nous  sommes  liés  de  tous  points.  C'est  considérer 
tout  extérieurement  la  science  des  choses  extérieures  que 
decroire  ,  commele  croit  saint  Augustin,  que  cette  science 
peut  être  cultivée  avec  une  véritable  intelligence  même 
par  l'homme  dépourvu  d'amour  et  entièrement  livré  au 
mal.  Mais  qui  n'a  jamais  pratiqué  les  recherches  scienti- 
fiques ne  pourra  jamais  les  j>îger  que  par  les  dehors; 
et  c'est  moins  la  faute  de  saint  Augustin  que  celle  de 
toute  son  époque,  s'il  s'est  fait  de  la  physique  une  idée 
purement  conforme  à  la  tiadition extérieure  et  vulgaire. 
De  l'éloignenient,  du  mépris  même  pour  la  physique  est 
exprimé  dans  saint  Augustin  dès  ses  premiers  écrits.  Le 
domaine  de  la  philosophie  ne  se  com])ose  essentiellement, 
suivant  lui,  que  de  deux  choses,  savoir  :  la  connaissance 
de  Dieu  et  la  connaissance  de  l'àme  (i).  Mais  il  n'est  pas 
si  étranger  à  1^  philosophie  des  Grecs  qu'il  ne  connaisse 
l'ancienne  division  de  leurs  doctrines  en  logique ,  morale 
et   physique;   et   il   applique   même  quelquefois  cette 
division  (2),  qui  comprend  plus  de  choses  que  la connais- 


(ij  De  Ord.,  II,  16  sq.;  Solil.,  I,  7.  Deum  et  animam  scire 
cupio,  Nihilne  plus?  Nihil  omnino.  Sa  prière  se  trouve  entiè- 
rement ib.y  II ,  I  :  Dens  semper  idem,  noverim  me,  noverim  te. 

(•2)  Z)^OV.  7).,  VIII,4j  >o,2;XI,26. 
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sance  de  Dieu  et  de  l'àiiie,  ainsi  qu  il  ne  peut  se  le  dissi- 
muler. Quant  à  la  marche  que  la  division  grecque  pres- 
crit, il  ne  veut  point  la  suivre;  sa  méthode  d'investiga- 
tion est  toute  différente  de  la  méthode  de  découverte  de 
la  philosophie  ancienne.  Il  rapporte  tout  à  la  connais- 
sance de  Dieu  ;  ses  recherches  sont  empreintes  d'un 
caractère  entièrement  théologique;  s'il  ajoute  à  cette 
connaissance  celle  de  soi-même,  c'est  par  la  raison  que, 
d'une  part,  nous  devons  connaître  notre  faiblesse,  et  que, 
d'une  autre  part,  nous  pouvons  connaître  Dieu  dans 
notre  âme  seulement. 

Outre  leur  caractère  théologique,  les  recherches  de 
saint  Augustin  ont  donc  conservé  encore  une  tendance 
psychologique  marquée.  Déjà  les  Pères  de  FÉghse  qui 
l'avaient  précédé  avaient  travaillé  dans  ce  sens  ;  il  ne  fît 
que  développer  davantage  et  plus  témérairement  ce  point 
de  vue  de  la  philosophie,  qui  fut  ensuite  transmis  à  la 
phdosophie  des  peuples  modernes.  C'est  ce  point  de  vue 
qui  leur  imprima  une  direction  forte  vers  les  inves- 
tigations spirituelles  ,  investigations  qui  caractérisent 
presque  toutes  leurs  œuvres  les  plus  remarquables. 

Le  fondement  sur  lequel  saint  Augustin  appuie  sa 
doctrine  révèle  déjà  avec  une  entière  évidence  cette  ten- 
dance psychologique.  Nous  avons  vu  que  sa  vie  s'écoula 
du  scepticisme  à  la  connaissance  de  la  Mérité.  Plus  le 
doute  l'avait  entravé  ,  inquiété  ,  plus  il  sentit  profondé- 
ment la  nécessité  de  le  combattre.  Le  doute  nous  pousse 
infailliblement  à  désespérer  de  la  vérité  que  nous  cher- 
chons, et  doit  être  avant  tout  écarté  de  notre  chemin  (i). 
On  ne  cherche  pas  quand  on  ne  veut  pas  trouver  (2)  ; 


(1)  Enchir.  ad  Lnur.^  7. 
('i)   De  Vita  beata ,  i4. 
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mais  celui  qui  s'aperçoit  qu'il  ne  peut  pas  trouver  ia 
vérité,  doit  cesser  dès  lors  de  la  chercher  (i).  Dans  le 
premier  des  écrits  que  nous  possédons  de  saint  Au- 
gustin, il  s'occupe  déjà  de  combattre  le  doute,  et  il 
recommence  cette  lutte  à  plusieurs  reprises.  Il  attaque 
les  académiciens,  dans  cet  écrit ,  comme  défenseurs  du 
doute;  et  il  s'efforce  de  leur  faire  valoir  cette  raison, 
que  l'on  ne  peut  juger  une  chose  vraisemblable  qu'à  la 
condition  de  connaître  la  vérité ,  car  le  vraisemblable 
doit  être  trouvé  analogue  au  vrai  (2).  Il  ne  peut  pas  con- 
cevoir un  bonheur  véritable  au  sein  du  doute  et  avec  la 
privation  de  la  vérité  (3).  Quoi  qu'il  en  soit,  sa  dissertation 
contre  les  académiciens  tend  principalement  à  déduire 
la  vérité  des  observations  sensibles  et  des  pensées  de 
notre  entendement  qui  doivent  être  subordonnées  aux 
observations  sensibles.  Mais  ,  dans  le  fait,  ce  n'est  point 
encore  là  le  principe  scientifique  fondamental  de  ses 
convictions,  de  ses  doctrines. 

Il  est  question  d'un  tel  principe  .dès  le  second  des 
écrits  de  saint  Augustin.  Il  place  au  sommet  de  toute 
science,  comme  un  point  dont  il  ne  peut  douter,  cette 
proposition,  à  savoir  :  qu'il  vit  (4).  Bientôt  il  détermine 
cette  proposition  avec  plus  de  rigueur  encore.  Il  se  de- 
mande d'où  il  sait  qu'il  est.  Est-il  simple ,  est-il  composé , 
se  meut-il?  iFse  refuse  à  l'affirmer.  Mais,  pense-t-il?  il 
ne  peut  le  nier  ;  il  sait  parla  qu'il  est  (5).  Ses  doutes  sur 


(1)  C.  Acad.^  I  ï  9« 

(2)  C  Acad,^  II,  16;  19;  cf.  Solil.^  II,  10;  29  sq. 

(3)  C.  Acad.j  III,  10. 

(4)  De  Beata  vit  a,  «j. 

(5)  Solil.,  II,  1 .  R.  Tu,  qui  vis  te  nosse  ,  scis  esse  ie}  A.  Scio, 
R.  Unde  scis?  A.  Nescio.  R.   Simplioem  le  sentis,  anne  multipli 
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sa  vie ,  sur  son  existence,  sur  sa  pensée ,  s'évanouissent 
tous  dès  l'instant  où  il  réfléchit  qu'il  ne  peut  se  tromper 
ni  douter,  à  moins  de  penser,  d'être ,  de  vivre  (i).  Con- 
cluant ^insi  de  sa  pensée  à  son  existence  ,  il  s'élève  pour 
jamais  au-dessus  du  doute.  Quiconque  doute,  pense  ;  qui- 
conque doute,  sait  qu'il  ne  sait  pas  {2).  Quelquefois  il 
étend  davantage  sa  conclusion,  comme  nous  l'avons 
déjà  vu,  et  il  ne  conclut  pas  seulement  de  la  pensée  à 
l'être,  mais  encore  à  la  vie;  néanmoins  il  demeure  tou- 
jours fidèle  à  l'essence  de  son  principe,  même  lorsqu'il 
énumère,  dans  une  longue  digression,  les  modes  parti- 
culiers de  la  vie,  dont  il  est  certain  au  sein  même  du 
doute  ;  il  se  circonscrit ,  en  effet ,  dans  la  vie  intérieure , 
dans  la  vie  spirituelleet  dans  les  modes  de  cette  vie,  qui 
sont  posés  même  dans  le  doute  et  nous  sont  immé- 
diatement évidents.  Lorsqu'il  met  son  existence  en 
doute,  il  ne  veut  parla  rien  décider  sur  l'essence  de 
l'âme ,  sur  sa  nature  ou  sa  substance  (3).  Il  se  tient  ferme 


cem?  A.  Nescio.  R,  Moveri  te  scis?  A.  Nescio.  /?.  Cogitare  te 
scis?  ^.  Scio.  La  proposij:ion  de  Descaries  :  cogito  ,  ergo  sum,  ne 
peut  pas  être  exprimée  plus  clairement.  Dans  des  passages  sem- 
blables, l'être,  la  vie  et  la  pensée  sont  ordinairement  rapprochés  , 
groupés  par  saint  ALUgustin;  mais  la  pensée  a  l'^plus  d'importance. 
Il  le  dit  de  Lib.  arb.^  H?  7* 

(i)  De  Lib.  arb.^  II,  7.  Utique  si  non  esses,  feUi  omnino  non 
posses.  De  Fera  rcL,  73  j  de  Trin..  X,  i4;  de  Civ.  D.^  XII, 
26. 

(2)  De  Tri/i.jX,  i/J.  Si  dubitat,  cogitât;  si  dubitat,  scit  se 
nescire.  Cf.  avec  ce  passage  la  définition  de  l'erreur  Enchir.  ad 
Laar.^  5.  Est  —  consequens  ,  ut  —  erret ,  —  quisquis  se  existimat 
scire,  quod  nescit. 

(3)  De  Trin. ,  X,  14.  Utïum  enim  aêris  sit  vis  vivendi  , 

an  ignis  ,  etc. Dubitaverunt  homines. Vivere  se  tainen 

et  meininissc  et  intelligere  et    velle  et  coj:itare  et  sci.e  et  judicare 
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au  principe  simple  de  la  certitude  immédiate  ,  principe 
que  nous  trouvons  en  nous-mêmes ,  et  qu'il  range  parmi 
certaines  espèces  de  représentations  ou  de  notions  ;  tout 
ce  qui  peut  être  su  de  reste  est  abandonné  à  une  ré- 
flexion postérieure. 

Saint  Augustin  connaît  pleinement  la  compréhen- 
sion de  son  principe  fondamental.  Il  sait  qu  au  moyen 
de  ce  principe,  il  ne  sonde  que  lui-même,  et  que  c'est 
dans  sa  conscience  qu'il  trouve  la  vérité  qui  ne  peut  le 
tromper  (i).  Il  ne  veut  rien  étudier  que  lui-même; 
c'est  dans  cette  étude  de  soi  qu'il  puise  quelque  chose 
de  vrai  dont  il  ne  peut  douter,  et  qui,  par  le  fait,  ne 
peut  être  que  vrai  ;  il  trouve  que  la  vérité  appartient  à 
ceux  à  qui  le  doute  ne  peut  pas  la  contester  (2).  C'est 
ainsi  que  la  notion  de  la  vérité  se  convertit  par  évolution 
dans  la  connaissance  d'une  vérité.  Les  académiciens  ne 
regardent  qu'à  la  vérité  des  choses  extérieures,  que  les 
sens  perçoivent,  et  bientôt  ils  doutent  du  monde  externe; 
car  ce  n'est  point  hors  de  nous  que  nous  pouvons 
trouver  la  vérité.  Il  faut  leur  accorder  que  les  repré- 
sentations que  nous  avons  des  choses  extérieures  peu- 
vent nous  tromper;  mais  ils  n'ont  jamais  pu  renverser  la 
vérité  de  ce  que  l'esprit  connaît  en  lui-même  ;  nulle  re- 


quis dubitet?  Quandoquidera  etiam  si  dubitat ,  vivit  ;  si  dubitat, 
unde  debitet,  meminit  ;  si  dubitat,  dubitare  se  intelligit;  si  du- 
bitat, cerlus  esse  vult;  si  dubitat,  cogitât;  si  dubitat,  srit  se 
nescire  ;  si  dubitat ,  judicat  non  se  temere  consenlire  oportere. 

(i)  De  Vera  rel.^  'jt..  Noli  foras  ire,  in  te  ipsum  redi ,  in  inle- 
riore  homine  habitat  veritas, 

(2)  Ib.,  73.  Omnis ,  qui  se  dubitantem  inteUigit,  veriim  intel- 
ligit et  de  hac  re,  quam  intelligit,  certus  est.  Omnis  igitur,  qui 
utrum  sit  veritas  ,  dubitat,  in  se  ipsohabet  verum ,  unde  non  du- 
bitet; nec  ullum  verum  nisi  veritale  verum  est.  Non  itaque  oporUt 
eum  de  veritate  dubitare,  qui  poluit  undecunque  dubitare. 
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présentation  décevante  n  accompagne  cette  découverte 
que  nous  faisons  en  nous-mêmes,  à  savoir,  que  nous 
sommes,  que  nous  savons  que  nous  sommes,  et  que 
nous  vivons  (i).  Sur  ce  point  nous  ne  pouvons  pas  être 
trompés  parla  vraisem])lance ,  comme  le  cas  se  présente 
dans  les  impressions  des  sens  externes;  nous  savons  de 
la  certitude  la  plus  intime  que  nous  vivons  ;  et  c'est  sur 
ce  principe  qu'il  faut  s'appuyer  pour  combattre  les 
académiciens.  Il  ne  faut  point  aller  leur  soutenir  que 
Ton  veille,  que  l'on  ne  rêve  pas ,  que  Ion  n'a  point  de 
vertip^e,  mais  tout  simplement  que  l'on  vit.  Personne 
ne  peut  conteste)"  la  vie ,  et  cette  proposition  n'est  rien 
moins  qu'inféconde.  Elle  renferme,  au  contraire,  des 
vérités  en  nombre  infini;  toute  la  richesse  de  la  vie  spiri- 
tuelle, du  savoir,  de  la  volonté,  est  en  elle.  Et  elle  ne 
prétend  pas  s'aliéner  la  vérité  de  la  connaissance  expé- 
rimentale de  l'externe,  et  la  vérité  de  la  tradition  :  mais 
ces  vérités  n'ont  pas  une  certitude  immédiate  comme  la 
vérité  qui  est  au-dessus  du  doute,  on  veut  dire  la  vérité 
de  la  vie  interne  (2). 

Mais,  pour  s'ouvrir  un  passage  à  la  connaissance  du 
sensible,  de  l'externe,  saint  Augustin  remarque  un  peu 
plus  loin,  dans  ses  écrits  contre  les  académiciens,  que 
tous  leurs  arguments  tendent  à  prouver  que  la  réalité  peut 
être  différente  de  l'apparence ,  mais  qu'i?s  sont  toujours 
contraints  d'accorder  l'apparence ,  le  phénomène  (3). 
C'est  l'affirmation  de  la  réalité  du  paraître  qui  entraîne 


(1)  De  Civ.  A,  XII,  26. 

(2)  De  7V//^.,XV,  21. 

(3)  C.  Acad.^  III ^  24.  Nunquam  rationes  vestrœ  ita  vim  sen- 

suuni  refellere  potuerunt,  ut  corivinceretis  nobis  nihil  videri;  

—  sed  posse  aliud  esse,  ac  videtur,  vehementer  persuadere  iricu- 
buistis. 
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la  supposition  de  Terreur  que  le  doute  combat,  et  qui 
entraîne  le  doute  lui-même  ;  car  l'erreur  ici  consiste  sim- 
plement à  donner  sans  réflexion  son  adhésion  à  Tap- 
parence.  Qu'une  chose  soit  vue  à  ikux,  c'est  une  thèse 
soutenable  ;  mais  que  rien  ne  soit  vu  ,  c'est  ce  que  Ton 
ne  peut  affirmer  raisonnablement  (i).  Ainsi  la  vérité  du 
paraître  est  parfaitement  sûre,  et  cela,  non  seulement 
dans  le  général,  mais  encore  dans  le  particulier  ,  puis- 
qu'il doit  non  seulement  être  reconnu  que  quelque  chose 
paraît,  mais  encore  que  le  phénomène  qui  est  perçu» 
existe.  Ce  que  les  yeux  voient,  ils  le  voient  réellement. 
L'erreur  provient  de  ce  que,  voyant  une  chose,  nous 
pensons  à  une    autre  chose  à  cette  occasion,  et  que 
nous  donnons  notre  acquiescement  au  rapport  de  ce 
que  nous  voyons  avec  ce  que  nous  pensons.  Mais  les 
sens  ne  donnent  pas  d'acquiescement^  ce  ne  sont  donc  ^ 
pas  les  sens  qui  nous  trompent;  ils  ne  s'ont  que  les  in- 
termédiaires, de  l'impression  qui  a  heu.  Ainsi  les  sens  ne 
nous    trompent  pas  ;   c'est    nous   qui  nous  trompons 
nous-mêmes  dans  notre  jugement  (2).   Saint  Augustin 
ajoute,  avec  beaucoup  de  justesse,  que,  dans  cette  doc- 
trine même,  nous  sommes  posés  comme  pleinement  sûrs 
de  l'existence  et  delà  vérité  du  monde  ;  car  nous  sommes 
libres  de  désigner  par  le  nom  de  monde  cette  multipli- 
cité de  phénomènes  qui  se  succèdent  en  nous  et  qui  SDnt 


(i)L.  c. 

(2)    C.  AcacL,  III,  26.  Quidquid  aulem  possunt  videre  oculi , 

verum  vident. Noli  plus  assentiri ,  quam  ut  ita  tibi  apparere 

persuadeas,  et  nulla  deceptio  est.  De  Fera  rel.^  62.  Sed  rie  ipsi 
quidem  oculi  fallunt;  non  enim  lenuntiare  possunt  animo,  uisi  af- 
feclioneni  suam.  Quod  si  non  solum  ipsi^  sed  etiam  ouines  corporis 
sensus  ita  renuntiant ,  ut  afficiuntur,  quid  ah  eis  araplius  exigere 
debeamus,  ignoro.  Toile  igitur  vanitantes  et  nulla  erit  vanitas. 
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d'une  certitude  complète  (i).  Cette  proposition  addition- 
nelle montre  clairement  qu  il  ne  prétend  pas  avoir  par  là 
démontré  la  vérité  d'un  monde  extérieur,  mais  seulement 
la  vérité  d'un  monde  sensible,  phénoménal  (2),  rigou- 
reusement différent  de  l'essence  immuable  de  Dieu  (3). 
Mais  saint  Augustin  ne  veut  naturellement  pas  s'arrê- 
ter clans  cette  certitude  du  monde  phénoménal.  D'après 
ce  qu  il  a  dit  précédemment  sur  la  certitude  de  notre 
existence  et  de  notre  vie  interne,  bien  qu'il  ne  soit  sûr 
primitivement  que  des  phénomènes  spirituels  ,  nous 
sommes  renvoyés  cependant,  pour  juger  les  phéno- 
mènes 5  à  la  mesure  ,  au  critérium  général  du  savoir 
et  de  la  vérité.  Saint  Augustin  cherche  une  vérité  supé- 
rieure à  la  vérité  sensible  ;  mais  il  est  remarquable 
qu'il  accorde  une  plus  haute  signification  à  ce  qui  est 
saisi  comme  phénomène  spirituel  qu'à  ce  que  nous  don- 
nent à  connaître  les  sens  corporels.  Du  moins ,  c'est 
contre  ces  sens  corporels  que  sont  dirigés  exclusivement 
les  observations  par  lesquelles  il  veut  prouver  qu'il  ne 
se  trouve  aucune  vérité  pure  dans  le  sensible.  Gomme 
Platon,  il  ne  trouve  dans  le  monde  extérieur  qu'un 
changement  perpétuel  que  nous  ne  saisissons  pas,  que 
nous   ne  pouvons    comprendre  par    aucune    science. 


(i)   C.  Acad.y  ni,  24  sq. 

(2)  Saint  Augustin  emploie' dans  ses  premiers  écrits,  comme  il 
le  remarque  lui-même,  le  mot  scnsas,  surtout  dans  l'acception  de 
sensiLS  corjjoris  niortalis.  Retr.,  1,  ?) ,  254?  '^-  I*ar  la  suite  il  de- 
vint plus  rigoureux.  Toutefois,  il  explique  déjà  auparavant  que  ce 
n'est  pas  le  corps,  mais  Tàme  qui  sent.  De  Ord.,  II,  6.  C'est  selon 
cette  signification  qu'il  faut  prendre  également  ici  l'idée  de  monde 
sensible. 

[Z)  Retr,,  I,  II,  4. 
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Comme  Platon,  il  pense  que  tout  ce  monde  sensible  art- 
partientau domaine  de  Topinion  (i)  :  aussi ,  sous  ce  rap- 
port, il  acquiesce  aux  principes  des  académiciens,  qui 
prouvent  que  tout  le  sensible  connu  par  les  organes  du 
corps  emporte  avec  soi  une  apparence  de  fausseté  qui 
nous  empêche  de  discerner  sûrement  cette  apparence 
d  avec  la  vérité.  Nousne  devons  donc  pas  chercher  dans 
le  sensible  le  critérium  de  la  vérité  {9.).  Autre  chose  est 
de  percevoir  parles  sens,  autre  chose  est  de  savoir;  mais 
comme  nous  ne  pouvons  rien  percevoir  parles  sens  que  le 
sensible,  nous  devons  puiser  le  savoir  à  une  autre  source, 
dans  notre  entendement  (3).  (Testa  ces  principes,  enne- 
mis déclarés  des  sens  corporels  ,  que  se  rattache  le  mé- 
pris de  l'extériorité  que  les  sens  perçoivent.  Sans  doute 
le  corporel  ne  doit  point  être  entièrement  rejeté;  mais 
qu'il  ne  soit  pas  la  vérité,  qu'il  en  soit  une  simple  image, 
c'est  ce  qu'il  faut  conclure  de  sa  contingence  essentielle, 
la  vérité  devant  être  tenue  pour  éternelle,  pour  immor- 
telle (4).  L'âme  a  une  valeur  bien  autrement  grande  ([ue 
le  monde  externe;  c'est  dans  elle  que  réside  la  vérité, 
c'est-à-dire  le  savoir,  de  quelque  nature  qu  il  soit  ;  par 


(i)  C.Acad.S  m,  26. 

(2)  De  DU>.^  qu.  83  ,  qu.  9.  Omne  quod  corporeus  sensus  at- 
tîngit,  quo  et  sensibile  dicitur,  sine  ulla  intermissione  temporis 
commutatur.  —  —  Compiehendi  autem  non  polest,  quod  sine  in- 
lermissione  mutatur  Non  est  igilur  exspectanda  sinceritas  veiifalis 
a  sensibus  corporis.  De  ces  propositions  il  doit  simplement  être 
conclu  à  la  résurrection  du  corps  spirituel.  Hetr.,  I,  26  ad  //.  /. 

(3)  De  Ord.^  II  ,  5.  Aliud  enim  est  sentire,  aliud  nosse.  Quare 
si  quid  novimus,  solo  intellectu  contineri  puto  et  eo  solo  posse 
comprehendi. 

(4)  Soin.,  Il,  32. 
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conséquent ,  la  vérité  doit  participer,  en  quelcuie  {"açon, 
à  l'immortalité  (i). 

Quoi  qu  il  en  soit,  toutes  ces  propositions  ne  prouvent 
guère  qu'une  chose ,  c'est  que  saint  Augustin  cherchait 
une  vérité  plus  haute  que  la  vérité  immédiatement  cer- 
taine des  phénomènes.  Comment  espérait -il  trouver 
cette  vérité  supérieure?  Il  ne  dit  à  ce  sujet  qu'un  mot  : 
Nous  devons  la  chercher  au  moyen  de  Fentendement. 
Mais  la  certitude  des  connaissances  de  l'entendement 
n'est  nullement  établie  dans  les  propositions  anté- 
rieures. Pour  la  démontrer,  saint  Augustin  remarque 
qu'il  y  a  dans  la  science  plusieurs  points  indépendants 
de  la  perception  sensible  des  phénomènes.  Parmi  ces 
points  il  compte  les  prescriptions  de  la  morale,  qui  ne  se 
préoccupent  pas  de  l'apparence  externe,  parce  qu  elles  ne 
prétendent  rien  affirmer  sur  la  nature  de  ce  qui  est,  mais 
seulement  décider  si  ce  qui  est  plaît  ou  déplaît.  Aucun 
doute,  pense  saint  Augustin,  ne  peut  s'élever  là-dessus  , 
quoique  Ton  se  borne  simplement  à  dire  de  ce  qui  nous 
plait,  qu'il  nous  plaît;  et  de  ce  qui  nous  déplaît,  qu'il  nous 
déplaît.  Mais  on  voit  que  ceci  revient  simplement  à  af< 
firmer  les  actes,  les  faits.  Seulement  la  remarque  que 
le  sage  doit  savoir  en  quoi  consiste  la  sagesse ,  domine 
la  vérité  empirique  (2).  Saint  Augustin  soutient  posi- 
tivement que  nous  devons  reconnaître  dans  les  re- 
cheidics  dialectiques  une  vérité  indépendante  du  fait, 
du  réel. 

Personne  ne  doute  que,  les  prémisses  d'un  raisonne- 
ment hypothétique  étant  admises  ,  la  conclusion  ne 
doive  être  admise  également  ;  que ,  dans  un  jugement 
disjonctif,  l'affirmation  (Vun  membre  de  la  disjonction 


(1)  Soin.,  II,  33. 

(2)  C.  Jcad,,  III ,  27  sq. 

II.  13 
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n  entraîne  nécessairement  la  négation  de  tous  les  autres. 
Ces  actes  de  Fesprit  sont  indépendants  du  témoignage 
des  sens;  ils  reposent  sur  les  principes  inébranlables 
de  la  dialectique  ,  et  sont  vrais  en  soi.  Plein  de  con- 
fiance dans  leur  justesse,  saint  Augustin  n  hésite  pas  à 
attribuer  à  tous  les  autres   procédés   dialectiques  une 
vérité  nécessaire  (î).   Jl  ne  se  dissimule   pas  que  ces 
vérités  de  la  dialectique  sont  d'une  espèce  particulière, 
et  n'ont,  immédiatement  du  moins,  rien  de  commun 
avec  le  monde  réel.  La  dialectique  nous  enseigne  à  en- 
seigner et  à  apprendre  pour  notre  propre  compte  ;  elle 
sait  savoir.  La  raison  se  confirme  par  elle,  et  par  elle 
découvre  ce  qu'elle  est,   veut  et  peut    (2).    Celui  qui 
cherche  la  vérité,  qui  veut  se  conformer  à  la  sagesse, 
ne  peut  affirmer  que  la  vérité  n'est  pas,  et  que  les  consé- 
quences de  la  sagesse  ne  doivent  pas  être  accomplies. 
En  cherchant  la  sagesse,  on  reconnaît  que  la  notion  s'en 
trouve  dans  notre  esprit,  ainsi  que  toutes  les  vérités  par- 
ticulières que  cette  notion  implique  et  qui  emportent 
avec  elles  la  même  certitude  que  cette  notion  elle-même. 
Celui  qui  aime  la  vérité  doit  la  connaître,  car  on  ne  peut 
pas  aimer  ce  qui  est  complètement  inconnu  ;  celui  qui 
veut  savoir  doit  savoir  que  le  savoir  est.  Celui-là  même 
qui  soutieutqu'il  ne  sait  pas,  et  le  dit  avec  vérité,  et  sait 
qu  il  dit  vrai ,  sait  aussi  ce  qu'est  le  savoir,  puisqu'il  se 
reconnaît  lui-même  comme  ne  sachant  pas.  En  effet,  il 


(i)  Ib.f  21  sq.  ;  2{).  Hsec  et  alla  mnha  ,  qnœ  commemoraie  !on- 
gissinium  est,  per  istam  (se.  dialccticam)  didici  vera  esse ,  quotjuo 
nioâo  scse  hahean'  sensi;s  rostri ,  in  se  ipsa  vera. 

{p.)  De  Ord.y  II,  38.  Hsec  doceî  docere,  Ikcc  docet  discere;  in 
hac  se  ipsa  ratio  demonstrat  alque  aperit,  qnœ  sit  ^  (|uid  velit , 
quid  valeal.  Scit  scire. 
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ne  pourrait  pas  dire  que  le  savoir  iiîi  in:îïîqne,  sH  ne  sa- 
vaic  pas  ce  qu'est  le  savoir  (0-  / 

C'est  ainsi  que  S.  Augustin  arrive  aux  principes  suprê- 
mes de  sa  conviction,  laquelle  plane  au-dessus  de  la  con- 
naissance des  phénomènes.  Cette  conviction  est  fondée 
sur  Tamour  de  la  vérité  ,  sur  les  notions  de  la  vérité  et 
du  savoir  qui  résident  essentiellement  en  nous.  Le  dou- 
teurmeme,  suivant  saint  Augustin,  Fignorantne  peut  ne 
pas  posséder  la  notion  du  savoir,  parce  qu'il  ne  jugerait 
pas,  autrement,  que  le  savoir  n'est  pas  en  lui.  Le  scep- 
tique trouve  en  lui  l'aspiration  à  la  vérité  et  l'amour  de 
la  vérité  ;  lorsqu'il  prend  empiriquement  connaissance 
de  lui-même  ,  la  vérité  lui  appaïaît  très  certainement; 
et  il  se  convainc  même  qu'elle  réside  dans**  tous  les 
hommes.  On  peut  bien  envier  la  vérité  aux  autres  ;  mais 
chacun  la  veut  pour  soi-même^  La  vie  bienheureuse ,  à 
laquelle  tous  les  hommes  peuvent  participer,  estla  jouis- 
sance de  la  vérité.  Les  hommes  doivent  ia  connaître , 
parce  que  tous  y  aspirent  (2).  Saint  Augustin,  nous  le 


(1)  C.  ylcad.,  ni  ,  3o  sqq.  ;  de  Lib.  arh.,  U,  k'-)-   Wovit  ergo 

insipieiis  sanicnliam.  Kon  enini cerlus  esset  veilc  se  esse  sa- 

pientcin  iJque  opovlvre  ,  nisi  nolio  sapionticc  menli  ejus  inhœrereî , 
sicul  eai'um  rei  iim  ,  de  quibus  singillatini  intcTrogatus  respontlisli, 
quai  ad  ipsain  sapientiam  pertinent.  De  Triii.^  X,  i  —  3.  Qui 
scire  amat  incognila  ,  non  ipsa  incognita,  secl  ipsnin  scire  amnt. 
Ouocl  nisi  habcret  cognitum  ,  nequc  scire  se  qnisquam  possel  fi- 
denler  dicere  neque  nescire.  Non  solum  enim^  qui  dicit,  seio  ,  et 
verum  dicit,  necesse  est ,  ut,  qnid  sit  scire,  sciât,  sed  eliatn  ,  qui 
dicit  nescio,  idque  fidenter  et  vcrum  dicit  et  scit  verum  se  dicere, 
scit  uticp'ic,  qnid  sit  scire,  quia  et  discernil  ab  scienle  neseientein, 
cum  veraciter  se  intucns  dicit,  nescio,  et  cum  id  se  scit  veruni  di- 
cere ,  unde  scircl ,  si  quid  ait  scire  nesciret  ? 

(2)  Co/?/.,X,  ^.  Beata   quippe  vila  est  gaudium  de  veritale. 
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remarquons  clairement ,  rattache  à  cette  tendance  géné- 
rale vers  la  vérité  les  vues  les  plus  larges  de  son  es- 
prit. 

Toutefois,  avant  de  poursuivre,  nous  devons  arrêter 
notre  attention  sur  les  connaissances  qui ,  dans  la  doc- 
trine de  saint  Augustin,  proviennent,  non  des  sens,  mais 
de  Fentendement.  Comme  ces  connaissances  sont  indé- 
pendantes de  l'affection  sensible  ,  nous  sommes  obligés 
de  les  reconnaître  comme  des  vérités  universelles  et 
éternelles.  La  notion  du  savoir  réside  toujours  en  nous, 
que  nous  sachions  ou  que  nous  ne  sachions  pas.  Les  rè- 
gles de  la  dialectique  sont  d'une  vérité  immuable.  On  se 
souvient  que  saint  Augustin,  pour  triompher  de  ses 
doutes,  demanda  du  secours  à  la  doctrine  de  Platon.  Il 
s'attacha  donc  dès  le  commencement  et  entièrement  à  la 
forme  sous  laquelle  Platon  avait  soutenu  la  possibilité 
de  connaître  les  vérités  universelles.  La  réminiscence 
des  idées  est  certaine  pour  lui;  il  nomme  cette  doctrine 
platonicienne  la  plus  noble  invention  (i).  Il  eut  beau 
s'affranchir  plus  tard  de  l'influence  du  platonisme,  il  fut 
toujours  enclin  à  donner  son  adhésion  à  la  doctrine  de 
la  réminiscence.  Les  objections  qu'il  lui  opposa  n^ont  pas 
une  orande  valeur.  Il  dit  :  Si  nos  connaissances  dérivent 
d'une  vie  antérieure  à  celle-ci,  tous  ne  peuvent  pas  se 
souvenir  des  v4  ités  universelles  :  il  n'y  a  que  ceux  qui 
les  ont  apprises  dans  une  vie  antérieure  ;  il  demande  com- 


—  - — Multos  expeitus  sum  ,  qui  vellent  fnllere,  qui   aiitein  falli 

neminem, Amant  auteni  et  ipsam  (se.  veritatem)  ,  quia  falli 

nolunt. Nec  amarent,  nisi  esset  aliquia  nolitia  ejus  in  me- 

moria  eorum. 

(i)  SoliL,  II,  34  sq.  •  de  Quant,  an,,  34;  de  Magistro ,  45 
sqq.;  Ep.,  7,  2.  Socraticum  illud  nobilissimum  inventum.  Socra- 
ùcum,  parce  que  Socrate  l'expose  dans  le  Ménon. 


SAINT    AUGTJSTIX.  197 

ment  il  se  fait  que  nous  nous  souvenions  dos  vérités  uni- 
verselles qui  ont  attiré  notre  attention ,  et  non  des  choses 
sensibles   que  nous  avons  perçues  dans  la  vie  précé- 
dente (i).  ]Mais,  évidemment,  ce  n'est  point  sur  de  pa- 
reilles raisons  que  s'appuyait  sa  réfutation  des  doctrines 
platoniciennes;  il  fut  dominé  dans  cette  réfutation  princi- 
palement par  la  doctrine  de  fEglise  chrétienne,  qui  n'est 
point  favorable  à  la  migration  des  âmes;  cependant  on 
ne  peut  pas  le  blâmer  d'avoir  admis  une  hypothèse  pour 
résoudre  la  question  qui  avait  suscité  l'hypothèse  elle- 
même,  pour  expliquer  la  présence  des  vérités  univer- 
selles dans  notre  âme:  on  peut  d'autant  moins  l'en  blâ- 
mer qu'il  ne  voyait  pas  d'autre  moyen  d'explication^, 
bien  loin  d'en  apercevoir  un  meilleur.  Assurément,  il 
préféra  plus  tard  la  doctrine,  que  l'âme ,  en  tant  qu'ê- 
tre  suprasensible,    rationnel  ou  intellectuel,  est   na- 
turellement inséparable  du  suprasensible,  bien  plus, 
de   fimmuable  ,  du  principe    universel   du    sensible  , 
et  que  par  conséquent  elle  possède  la  faculté ,  si  elle 
s'applique  à  ces  choses,  de  les  connaître  dans  le  vrai. 
Elle  n'a  qu'à  considérer  sa  propre  nature  et  le  monde 
qui  s'y. unit,  pour  trouver  FÉternel;  c'est  dans  elle  que 
réside  la  lumière  de  l'éternelle  raison  (2).  La  raison  est 


(i)  De  Trin.,  XII,  2/,;  Rctr  ,  1,8,  2. 

(2}  Rctr.,  I,  4)4»  Piœseiis  est  cis lumen  rationis  relcrna?. 

7/;.,  8,  1.  Fieri  tnim  potcst, ut  hoc  ideo  possit  fsc.  aniiual, 

quia  natura  inteliigibilis  est  et  conncctitur  non  soinm  inlcîlîgihi- 
libus,  verum  etiam  iminulabilibus  rébus,  eo  online  facta ,  ut  cum 
se  atl  cas  res  movet,  quibus  counexa  est,  vel  ad  se  ipsain  ,  in  quan- 
tum eas  videt,  in  tanlum  de  his  vera  respondcat.  De  Trin.,  XII, 
24*  Mentis  inlelleclualis  ita  conditam  esse  naturam  ,  ut  rebns  iti- 
telligibilibus  naturali  ordine,  disponente  conditcre ,  subjunc'a  sic 
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éternelle,  et  tout  ce  quelle  affirme  est,  par  conséquent, 
d'une  éternelle  vérité,  est  vrai  et  demeurera  tel  quand  le 
monde  tout  entier  même  aura  péri.  Or  il  se  trouve  aussi 
en  nous  une  parcelle  de  cette  raison,  quoique  d'une  façon 
passagère,  sous  une  forme  mortelle.  Devons-nous  donc 
nous  étonner  que  nous  puissions  connaître  une  vérité 
éternelle?  La  raison,  l'éternelle  vérité,  est  notre  maî- 
tresse (i).  Elle  habite  en  nous  tous,  et  nous  découvre 
tout  ce  que  nous  pouvons  saisir,  selon  la  mesure  du  bien 
proportionnée  à  notre  nature  ;  quant  à  la  volonté  perverse, 
elle   doit  être   considérée  comme  un  aveuglement  de 
notre  esprit,  et,  par  conséquent,  comme  un  obstacle 
à  notre  connaissance.  Les  sens  externes  ne  peuvent  point 
connaître  la  vérité  éternelle ,  parce  qu'ils  ne  perçoivent 
que  le  contingent,  quoiqu'ils  soient  en  état  de  nous  rap- 
peler l'éternel  (2).  On  le  remarque  certainement  :  les 
vues  de  saint  Augustin  ne  s'écartent  de  sa  première 
doctrine  qu'en  un  point  qui  n'est  pas  essentiel  ;  elles  ne 
concernent  négativement  que  l'hypothèse  d'une  vie  anté- 
rieure et  de  la  réminiscence  de  cette  vie  antérieure. 
Elles  se  trouvent  déjà  à  côté  de  ces  hypothèses,  dans 
ses  premiers  écrits.  Si,  en  suivant  l'exposition  de  cette 
doctrine,  on  venait  à  être  choqué  de  ce  qu'il  est  question 
d'une  intuitidd  du  suprasensible  et  des  vérités  univer- 
selles ,  ce  qui  établit  une  parenté  entre  la  doctrine  de 
saint  Augustin  et  le  néoplatonisme,  nous  ferions  obser- 


isla  videat  in  quadam  luce  sui  generis  incorporea ,  quemadmodiim 
oculus  carnis  videt ,  quse  in  hac  corporea  luce  circumadjacent , 
cnjus  lucis  capax  eique  congruus  est  creatus.  De  Gen.  ad  lit,,  XII, 

59. 

(i)  De  Ord.  Il,'  5o '^  de  Magistro,  46. 
(2)  De  Magistro ,  38. 
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ver  qu'au  fond  de  la  doctrine  de  saint  Augustin  est  posé 
en  fait  un  mouvement  de  Tàme  rationnelle,  dans  lequel 
doits'eflectuer  l'intuition  ou  !a  connaissance,  et  que  saint 
Augustin  décrit  ce  mouvement  de  la  raison  absolument 
comme  celui  de  la  pensée  intellectuelle,  le  définissant 
une  distinction  et  une  connexion  des  idées  universelles 
que  nous  possédons  (i). 

Ainsi  saint  Augustin  s'élève  au-dessus  de  la  connais- 
sance des  phénomènes.  Sa  conviction  touchant  les  vérités 
éternelles  repose  sur  les  principes  mêmes  qui  entraînent 
et  garantissent  sa  conviction  relativeinent  à  la  vérité  et 
au  savoir  en  général.  Ce  sont  ces  deux  notions  du  savoir 
et  de  la  vérité  qui  lui  fournissent  une  règle  pour  appré- 
cier toutes  les  pensées  ;  nous  ne  pouvons  élever  au  suieî 
de  cette  règle  aucun  doute;  la  notion  du  savoir  réside 
toujours  en  nous,  même  dans  l'état  d'ignorance ,  de  non- 
savoir,  et  se  fait  reconnaître  à  nous,  il  faut  en  dire  au- 
tant de  toutes  les  notions  particulières  que  nous  aperce- 
vons à  la  lumière  de  la  vérité  éternelle,  et  que  la  raison 
nous  enseigne.  L'âme  possède ,  entre  autres  caractères 
incontestables,  celui  de  reconnaître  toutes  ces  notions, 
et  c'est  le  fondement  sur  lequel  repose  la  preuve  de  leur 
vérité.  L'esprit  cherche  l'unité  partout,  et  quand  il  ne 
peut  la  saisir  dans  la  multiplicité,  il  éprouve  un  grand 
tourment;  cette  unité  doit  posséder  ia  visité;  im:us  de- 
vons la  reconnaître  en  vertu  de  la  natui'e  de  notre  es- 
prit (5t).  Il  n'en  est  pas  autrement  du  nombre  qui  s'ap- 
puie sur  l'unité,  et  pas  autrement  de  toutes  les  Vérités 


(i)  De  Onl.y  II,  3().  Katio  est  menlis  motio  ea,  quae  discuntur, 
ilistingiiendi  et  connectendi  potens. 

(2)  De  Ord.j  I,  3.  Eum  (se,  animum)  naliira  sua  cogit  unum 
(junerrre. 
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immuables.   Le   principe    de    la  connaissance  de  ces 
vérités  gît  dans  Tentendement    (i).    La  connaissance 
par  les  sens  et  la  connaissance  par  Fentendement  dif- 
fèrent en  ce  cme  la  première  ne  vaut  que  par  rapport 
au  particulier,  et  que  îa   seconde  a  une   signification 
générale.  Saint  Augustin  remarque  que,  parmi  nos  con- 
naissances, les  unes  sont  pour  ainsi  dire  un  bien  privé , 
n'étant  saisies  et   goûtées   que  par  un  petit  nombre 
d'hommes,  tandis  que  d'autres  peuvent  être  considérées 
comme  un  bien  commun,  puisqu'elles  tombent  en  la 
possession  de  tous  (2).  Les  connaissances  rationnelles 
sont  du  domaine  public  ;  la  science  tout  entière ,  qui 
se  foime  de  notions  valables  universellement,  doit  être 
regardée  comme  un  bien  commun,  auquel   tous  peu- 
vent  avoir  part   également    (3).  Saint   Augustin  juge 
aussi  nécessaire  de  reconnaître  que  nous  ne  pouvons 
apercevoir  les  vérités  universelles  qu'à  la  lumière  uni- 
verselle de  la  raison  (4).  Si  nous  comparons  entre  elles 
et  jugeons  les  choses  sensibles,  préférant  l'une  à  l'autre 
en  vertu  de  principes  rationnels ,  nous  le  faisons  du  haut 
d'une  vérité  qui  domine  le  sensible  et  est  assurée  en 
elle-même  de  son  propre  droit  en  vertu  de  règles  inva- 


(i)  De  Lih.  arb.,  II,  20  sqq, 

(2)  De  Lih.  arh.,  jg.  Proprium  et  quasi  privalum,  commune 
et  quasi  publicum. 

(3)  Ih.^  24  sqq. 

(4)  Ih.^  33.  Quapropter  nuUo  modo  negaveris  esse  incommuta- 
bilem  veritalem  hœc  omnia  ,  quœ  incommutabiliter  vera  sunt,  con- 
tinentem  ,  quam  non  possis  dicere  tuaui  vel  meam  vel  cujusquam 
homiiiis,  sed  omnibus  iucommutabilia  vera  cernenlibus  tamquam 
miris  modis  secietmu  et  publicum  lumen  prccsto  esseac  se  prtebere 
communiter. 
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rlables.  Autre  chose  est  d'exprimer  le  résultat  de  sa 
propre  expérience,  ses  pensées  ,  sa  volonté;  autre  chose 
de  conformer  son  esprit  à  des  règles  universelles,  en 
exprimant,  non  ce  que  Ton  est,  mais  ce  que  l'on  doit  être 
selon  des  lois  éternelles.  Dans  le  premier  cas,  Thomme 
peut  être  approuvé  et  cru ,  mais  on  ne  connaît  pas  au 
fond  ce  qu'il  exprime;  dans  le  second  cas  on  peut,  au 
contraire ,  apercevoir  ce  que  tout  autre  aperçoit,  au  sein 
de  la  même  vérité  présente  à  tous.  Ce  que  l'on  trouve  en 
soi-même  et  que  Ton  communique  historiquement,  est 
temporaire  et  changeant;  les  aperceptions  universelles 
jouissent  de  l'immutabilité  et  de  l'éternité.  On  ne  connaît 
point  les  aperceptions  par  la  comparaison  de  plusieurs 
esprits,  mais  par  l'intuition  seule  de  la  vérité  invio- 
lable (i).  Nous  le  voyons  :  saint  Augustin  soutient  la 
vérité  des  notions  universelles  à  peu  près  comme  Platon. 
Les  idées  platoniciennes,  dit-il,  ont  toujours  été  recon- 
nues sous  différents  noms  ;  car  Platon  ne  fut  point 
le  premier  sage,  et  personne  ne  pouvait  être  sage  sans 
concevoir  ses  idées  (2). 

Si  nous  examinons  ce  que  saint  Augustin  considère 
comme  indubitablement  certain  suivant  les  principes 


t 
(i)  De  Trin.^  IX,  9  sqq.  Aliter  unus  quisque  homo  loquendo 

enuntiat  mentem  suam,quid  in  se  ipso  agatur  attencîens,  aliter 
autem  humanam  mcntein  speciali  ant  generali  cognitione  dé- 
finit.   .  Unde   manifestum  est  aliud  unum  quemqiie  videre  in 

se,  quod  sibi  alius  dicenli  credat ,  non  tamen  videat,  aliiuî  autem 
in  ipsa  veritale,  quod  alius  quoque  possit  inlueri,  quorum  alte- 
ruiij  mutari  per  tempora ,  alterum  incommutabili  œternitate  con- 
sistere. 

(2)  De  Div.  ,  qu.  83,  qu.  4G  ,  l.  Si  quidem  laata  in  eis(sc. 
ideis)  via  constituilur,  ut  nisi  his  inlellectis  sapiens  esse  nemo 
possit. 
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quil  pose,  nous  trouvons  des  connaissances  de  deux 
ordres.  Il  est  certain  à  n'en  pouvoir  douter  du  phéno- 
mène sensible,  du  phénomène  du  inonde,  selon  son 
expression ,  c'est-à-dire  d'une  diversité  contingente  de 
représentations  allant  et  venant,  dont  l'apparition  en  nous 
ne  peut  du  moins  être  niée.  Mais  il  est  complètement 
certain  aussi  de  l'idée  de  la  vérité  ou  du  savoir,  parce 
qu'elle  doit  être  reconnue  dans  l'état  même  du  scep- 
ticisme. La  vérité  est  pour  lui. éternelle ,  immuable, 
toujours  identique.  Le  savoir  demeurerait  le  savoir, 
la  vérité  demeurerait  la  vérité ,  quand  même  le  monde 
ne  serait  plus  (  i  ).  La  vérité  ne  peut  point  périr,  pas  plus 
que  l'être  et  le  savoir,  car  il  n'existe  point  pour  eux  un 
opposé  dans  lequel  ils  puissent  passer,  s'ensevelir  (2).  La 
vérité  est  la  règle  d'après  laquelle  nous  pouvons  juger 
toutes  les  représentations  que  le  temps  emporte.  Pour  se 
rendre  cela  parfaitement  clair,  saint  Augustin  décom- 
pose la  vérité  en  vérités,  en  notions  séparées.  La  vérité 
de  l'unité,  du  nombre,  de  cequiréside  dans  la  notion  de 
l'homme,  reste  toujours  identique.  Deux  fois  deux  éga- 
ieront toujours  quatre,  parce  que  cette  vérité  se  trouve 
dans  la  vérité  éternelle.  Faut-il  s'étonner  maintenant  que 
saint  Augustin  n'attribue  pas  cette  vérité  éternelle  au 
monde  contingent?  Elle  est  complètement  indépendante 
de  l'existence» de  ce  monde.  Tout  comme  saint  Augustin 
réunit  en  un  les  phénomènes  transitoires  du  sensible  et 
les  appelle  d'un  même  nom  ,  le  monde  ,  de  même  il 
réunit  toutes  les  vérités  éternelles  en  une  unité  qu'il 
nomme  Dieu.  L'âme  cherche  partout  l'unité.  Elle  doit 
admettre  encore  une  unité    plus   haute   par   laquelle 


(i)  SoUL,  IL,  2.  Erit  igitur  veritas,  etianisi  mundiis  intereat. 
(2)  De  Tmmort.  an.^  ig. 
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tout  ce  qui  est  un  est  un  ;  cette  unité  supérieure  doit 
être  aussi  lu  vérité  en  vertu  de  laquelle  tout  est  vrai 
ou  possède  sa  vérité  ,  doit  être  par  conséquent  le  prin- 
cipe de  toutes  choses  (i).  Dieu  est  la  vérité;  si  nous 
voulons  le  connaître,  il  faut  nous  détourner  des  plié-  , 
noniènes  trompeurs  du  sensible  et  du  monde  vers  le 
signe  véridique  qui  permet  déjuger  de  la  vérité,  vers  la 
vérité  qui  est  connue  par  Tentendement  et  Fesprit  inté- 
rieur, qui  reste  toujours  la  même  et  qui  n'est  aperçue 
dans  aucun  symbole  mensonger  (2).  Tel  est  le  langage 
constant  de  saint  Augustin.  Déjà  dans  ses  premiers  écrits 
où  il  a  coutume  d'exalter  la  raison  dans  une  mesure  qu'il 
désapprouva  plus  tard ,  il  ne  se  dissimule  en  aucune 
manière  que  c'est  Dieu  qui  nous  éclaire ,  qu'il  est  le  soleil 
qui  verse  ses  rayons  à  notre  lumière  intérieure  (3),  qu'il 
est  la  lumière  dans  laquelle  nous  voyons  les  vérités  éter- 
nelles. Il  est  l'entendement  dans  lequel  est  tout,  ou  plutôt 
qui  est  tout;  il  est  déplus  le  principe  de  toutes  choses  (4), 


(i)  De  Fera  rel.,  66. 

(2]  De  Div.^  qu.  83,  qn.  g.  Si  igitur  sunt  imagines  sensibilium 
falsœ,  quœ  discerni  ipsis  sensibus  nequeunt,  et  nihil  percipi  po- 
test,  nisi  quocl  a  falso  discernitur,  nonjudicium  veritatis  consti- 
tutum  in  sensibus.  Quam  ob  rem  salubeirime  admonemur  averti 
ab  hoc  miindo,  qui  profecto  corporeus  est  el  sensibilis,  et  ad 
Deum  ,  id  est  veritatem  ,  quai  intelicelu  et  interiore  mente  capitur, 
quœ  semper  manet  et  ejusdemmodi  est,  quae  non  habet  imaginem 
fdlsi^  a  quo  discerni  non  possit,  tota  alacritate  converti. 

(3)  De  Beata  vita,  35.  Hoc  interioribus  luminibus  nostris 
jiibar  sol  ille  secretus  infiindil. 

(4)  De   Ord.,  II,   26.   Inlellectus^  in  quo  universa  sunt,  aut 

ipsc  potius  universa et  prœter  universa  universorum  quoque 

principium. 
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la  raison  éternelle  qui  nous  instruit,  la  vérité  swile  sub- 
sistante (i). 

On  se  demande  naturellement  comment  il  se  fait  que 
saint  Au(justin,  quiadébutépar  un  scepticisme  si  profond, 
possède  tout-à-coup  une  conviction  qui  semble  être  fort 
-éloignée  des  bases  ,  des  principes  de  ses  investigations. 
^  Sa  foi  religieuse  ne  dut-elle  pas  plutôt  avoir  déterminé 
cette  conviction  que  l'autorité  de  ses  principes?  INulIe- 
ment  :  saint  Augustin  ne  regarde  point  comme  néces- 
saire de  s'appuyer  dans  ses  recherches  sur  les  croyances 
chrétiennes.  Lorsqu'il  veut  montrer  que  Dieu  est  ce  que 
la  vérité  est,  et  que  nous  connaissons  tout  seulement  en 
Dieu,  la  marche  de  ses  arguments  est  purement  philo- 
sophique. Il  part  du  principe  que  tout  homme  qui  pense 
scientifiquement  cherche  la  vérité  ,  et,  par  conséquent, 
présuppose  quelle  peut  être  trouvée  (2),  qu'elle  est. 
Nous  ne  pouvons  pas  considérer  ce  point  de  départ 
comme  le  principe  de  toutes  ses  convictions  ;  mais  nous 
en  induisons  déjà  ses  principes  sur  l'impossibilité  de 
trouver  la  vérité  dans  les  phénomènes.  Une  vérité  aussi 
chancelante  que  le  serait  la  vérité  phénoménale,  sen- 
sible, ne  peut  le  satisfaire.  La  notion  de  la  vérité  est 
immuable,  et  pose  par  conséquent  aussi  l'immuable. 
Saint  Augustin,  comme  nous  l'avons  déjà  remarqué, 
résume  tout  \Le  qui  appartient  au  phénomène  dans  la 
notion  du  monde,  et  il  oppose  à  cette  notion  celle  de 
Dieu.  On  voit,  d'après  le  rapport,  là  connexion  de  ces 
notions ,  qu'il  ne  lui  restait  rien  autre  chose  à  faire  qu'à 


(i)  De  Mogistro,  38;  45;  Conf.,  XI,  îo.  /Eterna  ratio. 

Quis  poiTO  nos  docet,  Hisi  stabilis  veritas?  De  Tri/?.,  VIII,  38. 
Ipsius  veritalis  essentia. 

(2)  C.  Jcad.,  1,  ^'  de  Beata  vita ,  14.  Wemo  quKrit,  qui  in- 
veniro  non  vu!t. 
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chercher  la  vérité  eu  Dieu  seul  ;  mais  on  voit  aussi  que  le 
point  de  vue  cVoù  il  considérait  le  monde  comme  consis- 
tant uniquement  dans  le  phénomène  sensible  (i),  a  be- 
soin d'être  justifié.  Il  nous  faut  donc  rechercher  ce  que 
saint  Augustin  pense  être  le  monde ,  afin  de  voir  com- 
ment il  a  développé  ses  pensées  sur  ce  sujet. 

Souvenons-nous  d'abord  que  saint  Augustin  part  des 
phénomènes  internes  pour  établir  sa  conviction  sur  le 
monde  en  général.  La  certitude  de  son  âme  même  lui 
apparaît  avant  toutes  choses.  En  se  plaçant  au  point  de 
vue  de  la  philosophie  moderne,  on  s'attendrait  à  ce  que 
saint  Augustin  établit  la  certitude  de  l'existence  du  monde 
extérieur  qu'il  affirmait,  et  qu'il  devait  y  être  poussé  par 
les  mêmes  principes  qui  l'avaient  guidé  j  usqu'alors  ;  mais 
il  ne  s'était  point  avancé  dans  la  voie  de  la  méthode  psy- 
chologique assez  loin  pour  juger  cela  nécessaire.  Il  s'est 
contenté  de  poser  les  principes  de  cette  méthode  ;  il  s'est 
d'ailleurs  attaché  à  la  manière  de  l'ancienne  philosophie, 
qui ,  dès  qu'elle  a  sauvé  la  légitimité  de  l'observation 
sensible ,  croit  avoir  renversé  tous  les  doutes  sur  l'exis- 
tence du  monde  extérieur.  Il  divise  donc  l'observa- 
tion sensible ,  suivant  qu'elle  a  lieu  par  le  sens  exté- 
rieur, corporel,  ou  par  le  sens  interne;  et  il  pose 
comme  objet  du  premier  le  corps,  et  comme  objet  du 
second  l'âme  (2).  H  lui  paraît  tout-à-fait  indubitable  que 
nous  connaissions  hors  de  nous,  par  notre  corps,  les  ob- 
jets extérieurs,  corporels,  bien  que  le  corps  pourvu  de 
ses  organes  sensibles  se  trouve  au  milieu  des   autres 


(i)   Rctr.j  1,3,2.  Nec  Plalo  qnidem  in  hoc  erravit,  quia  esse 

muridum  intelligibilcm  dixit; inundum  quippe  ilie  inlelligi- 

bilem  nuncupavit  ipsam  ralionein  senipiternain  atqne  incommula- 
bilem,  qua  fecit  Deus  inundum. 

(2)   De  Lib.  arh.^  II,  8  sqq.;  Rctr.y  1,4?  2. 
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corps  et  en  soit  affecté.  Cette  p^ssiveté  du  corps  ne  de- 
meure donc  point  cachée  à  Fâme  (i). 

Quoi  qu'il  en  soit,  prenant  son  point  de  départ  dans 
la  certitude  des  phénomènes  internes  ,  saint  Augustin 
doit  être  fortement  influencé  par  là   lorsqu'il  va  trai- 
ter  de  l'opposition  du  corps  et  de   l'âme.  Il  est  vrai 
qu'au  heu  de  prouver  l'existence  du  monde  corporel,  il 
cherche  à  montrer  que  l'âme  n'est  pas  un  corps  ;  mais  la 
manière  dont  il  présente  cette  preuve  n'est  pas  très  pro- 
fonde; il  traite  plutôt  ses  adversaires  avec  an  certain 
mépris;  il  montre  clairement  qu'il  a  conscience  de  la 
supériorité  que  lui  donne  son  point  de  vue  dans  cette 
doctrine.  La  différence  entre  le  corps  et  l'âme  repose  es- 
sentiellement, suivant  lui,  sur  ce  que  l'un  est  vu  et  ob- 
servé par  les  sens ,  tandis  que  l'autre  est  le  sujet  qui 
voit,  observe  sensiblement,  se  représente  et  pense  (2). 
Il  conçoit  encore  la  notion  du  corps  d'une  autre  manière, 
qui  lie  l'existence  du  corps  dans  l'espace  à  sa  divisi- 
bilité.  Son  étendue  dans   l'espace   est  telle,  que  cha- 
cune de  ses  parties  y  est  moindre  que  le  tout  (3).  C'est  à 
cette  conception  du  corps  que  se  rattache  la  preuve  cé- 
lèbre que  l'àme,  en  tant  que  simple  et  indivisible,  en 
tant  qu'unité  véritable  ,  ne  peut  être  un  corps.   Mais 
saint  Augustin  diminue  la  force  de  cette  preuve  en  ac- 
cordant *que  l'âme   est  en  effet    plus    simple   que  le 
corps;  que,   comparée  avec  le  corps,  elle  est  relati- 
vement  sinîple ,   mais  non  point  simple  absolument , 
puisqu'elle  est  changeante,  et  que  lien  de  véritablement 


(i)  Bc  Gen.  ad  lit.,  XII,  ^5;  de  Quant.  aii..,l\\. 

(2)  De  Civ,  B.,  VIII,  5. 

(3)  Be  Trin.,  X,  9.  Cujus  in  loci  spatio  pars  loto  minor  est. 
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simple  ne  peut  être  soumis  au  changement  (i).  Une  au- 
tre raison  en  faveur  de  la  nature  incorporelle  de  lame 
est  puisée  dans  ce  quelle  connaît  l'incorporel,  comme  le 
point,  la  ligne  (2).  Mais  cette  manière  de  raisonner  n'est 
point  sans  danger;  nous  le  voyons  par  l'exemple  même 
de  saint  Augustin  :  il  conclut  de  l'intelligence  infinie  de 
lame  que  Tàme  elle-même  est  infinie  et  par  conséquent 
n'est  point  un  corps  (3)  ;  puis  il  remarque,  d'un  autre 
côte  ,  que  l'entendement  doit  être  considéré  comme  li- 
mité, puisqu'il  se  comprend  lui-môme  (4).  Plusieurs 
preuves  encore,  mais  d'une  moindre  force,  sont  pro- 
duites par  saint  Augustin  sur  ce  même  sujet  (5).  Nous 
pouvons  tout  au  plus  les  considérer  comme  des  preuves 
auxiliaires.  Mais  de  toutes  ces  preuves,  celle  qui  soutient 
le  rapport  le  plus  immédiat  avec  les  principes  de  sa  phi- 
losophie, a  naturellement  aussi  pour  lui  la  plus  grande 
autorité.  Il  part  de  ce  point:  les  phénomènes  internes 
de  la  vie,  de  la  pensée,  du  doute,  témoignent  avec  la 
plus  parfaite  certitude  pour  nous  de  l'existence  de  notre 
âme;  nous  l'apercevons  comme  le  sujet  des  activités  que 
nous  o])servons  dans  notre  conscience.  On  ne  saurait  le 
nier,  quand  même  on  tiendrait  Fâme  pour  corporo^lle, 
pour  air,  feu  et  autres  substances.  Dans  ce  dernier  cas  , 
on  considère  toujours  le  sujet  des  phénomènes  internes 
comme  un  phénomène  d'un  autre  sujet  plus*reculé. C'est 
ce  que  saint  Augustin  juge  insensé,  de  Riire  du  sujet 
des  phénomènes  le  phénomène  du  sujet  (6).  Il  insinue 


(ij  De  Quant,  an. y  1  ;  de  Trin.,  Vï  ,  8. 

(•i)  De  Quant,  an.,  22. 

(3)  //..,9. 

(/i)  De  Div.y  qii.  83,  qu.  i5. 

(5)  Ep.,  iG(3,  /|. 

(())  De  Trin.y  X,  i5.  Ut  illiul  subjecUini  sil,r)a!c  in  sul)jeclo; 
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que  c'est  une  pure  représentation  de  Fimagination  ,  une 
simple  hypothèse,  que  de  considérer  quelque  phénomène 
corporel  comme  le  sujet  de  l'âme.  Dans  cette  supposi- 
tion, nous  ne  pouvons  pas  douter  du  savoir  de  nous- 
mêmes  ;  car  si  nous  nous  savons  nous-mêmes ,  nous 
devons  également  savoir  notre  substance  :  cela  seul 
est  su  dont  la  substance  est  sue.  Par  conséquent  la  sub- 
stance de  l  ame  ne  peut  encore  pas  être  un  corps  ;  autre- 
ment elle  se  serait  immédiatement  connue  comme  un 
corps.  Si  elle  était  corporelle,  elle  devrait  le  savoir, 
puisque  rien  ne  lui  est  plus  présent  qu'elle-même;  et  la 
connaissance  qu'elle  a  de  l'espèce  de  corporel  à  laquelle 
elle  appartient  devrait  être  une  "connaissance  immé- 
diate, une  connaissance  par  intuition ,  de  même  qu'elle 
a  l'intuition  immédiate  de  sa  vie  et  de  sa  pensée  ,  de  sa 
volonté  et  de  sa  connaissance  (  i  ).  Il  faut  avouer  que  cette 
preuve  part  du  nœud  même  de  la  difficulté;  cependant, 
pour  la  développer  dans  toute  sa  force,  il  eût  été  néces- 
saire de  poser  en  principe  une  distinction  de  l'âme  et  du 


subjeclum  sclHcet  mens,  quam  corpus  arbitrantur,  in  subjecto  au- 
tem  intelligeatia,  slve  quid  alius  eorum,  quœ  cerla  iiobîs  esseconi' 
mémo  ravi  mu  s. 

(i)  De  Tii/i.,  X,  l6,  Nullo  modo  autem  recte  dicitur  sciri 
aliqua  res,  dum  ejus  ignoialur  substanlia.  Quapropter  cum  se 
mens  novit,  substantiam  suam  novit  el  cum  de  se  cerfa  est,  de  sub- 
stanlia sua  certa  est. Nec  omnino  certa  est ,  utrum  aër,  an 

ignis  sit ,  an  aliquod  corpus  vel  aliquid  corporis.  Non  est  igiUir 
aliquid  eorum.  —  —  Si  quid  autem  horum  esset ,  aliter  id  ,  quam 
cœtera ,  cogilaret ,  non  scilicet  per  imaginale  lîgmenlum  ,  sicut  co- 

gitantur   absentia  ,  quœ  sensu  corporis  tacta  sunt, sed  qua- 

dam  intentiore,  non  simulala,  sed  \era  prsesentia  (non  enim 
quidquani  illi  est  se  ipsa  prœsentius),  sicut  cogitai  vivere  et  menii- 
nisse  et  intelh'gere  et  velle  se. 
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corps  plus  exacte  que  celle  qui  a  été  rapportée  précé- 
demment. Mais  saint  Augustin  ne  paraît  pas  avoir  senti 
toute  la  puissance  de  sa  preuve;  si  l'on  prétendait  qu'il 
Ta  sentie  ,  il  faudrait  se  mettre  en  quête  de  la  raison 
pour  laquelle,  outre  cette  preuve,  il  en  a  cherché  encore 
une  autre,  qui  est  plus  faible. 

Une  circonstance   exerça   encore  incontestablement 
la  plus  grande  influence  sur  les   recherches  de    saint 
Augustin    touchant  la   différence  qui    existe   entre  le 
corps  et  Tàme.  Voici  cette  circonstance  :  le  corporel 
semble  à  saint  Augustin  inférieur  et  subordonné  relati- 
vement à  Tâme  et  à  tout  le  spirituel  ;  d'où  il  suit  naturel- 
lement que  le  corporel  doit  être  différent  du  spirituel, 
et  ne  peut  même  point  être  la  substance  des  activités, 
de  la  vie  de  l'âme,  car  la  substance  se  trouve  placée  plus 
haut  que  ses  activités  ,  ses  phénomènes.  Les  preuves, 
toutelois,  que  saint  Augustin  apporte  à  l'appui  de  ce 
point  de  vue  peuvent  également  être  considérées  comme 
insuffisantes.  Sa  pensée  pour  ainsi  dire  directrice,  c'est 
que  l'âme  qui  voit  en  elle  le  monde  descorps  ou  plutôt 
les  images  de  ce  monde,  qui  est  le  principe  de  cette  vue, 
qui  ne  voit  pas  seulement  le  corporel,  mais  le  juge  en- 
core, doit  être  d'une  nature  plus  élevée  et  meilleure  que 
le  corps  (i).  Saint  Augustin  conçoit  donc  le  corps,  qui 


(i)  De  Civ.  Z).,  VIII ,  5.  Illud  autem,  unde  videtur  in  aniino 
hacc  similitudo  corporis  ,  nec  corpus  e$t,  nec  simililudo  corpoiis; 
et  unde  viclelur,  alquc  utrum  pulchra  an  deformis  sit,  judicalur, 
profeclo  est  melius,  quam  ipsa,  qux  judicatur.  Hœc  mens  ho- 
minis  et  ralionalis  aniinae  natura  est,  quœ  utique  corpus  non  est, 
i-i  jain  illa  corporis  similitudo,  cinn  in  anime  cogitantis  adspiciîur 
utquc  judicatur,  nec  ipsa  corpus  cJî. 

II.  \l\ 
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est  lié  à  notre  âme ,  simplement  comme  un  poids  qui 
nous  abaisse  vers  les  choses  inférieures  de  ce  monde.  Il 
est  inutile  de  produire  ici  d'autres  preuves  établissant 
cette  supériorité  de  Fàme  sur  le  corps.  Saint  Augustin 
en  fournit  du  reste  encore  plusieurs  ;  mais  elles  chan- 
cellent toutes  sur  un  point,  faute  d'avoir  remarqué 
qu'il  est  question  d'une  différence  spécifique  et  non 
d'une  différence  en  degré.  Le  point  de  vue  de  saint  Au- 
gustin ne  résulte  évidemment  pas  de  toutes  ces  preuves, 
mais  de  la  tendance  générale  des  pensées  qui  Tavaient 
conduit  "au  mépris  de  la  nature  corporelle.  D'abord,  il 
n'était  parvenu  qu'à  grand'peineà  s'affranchir  des  repré- 
sentations sensibles  du  manichéisme  ;  il  lui  avait  fallu 
pour  cela  se  tourner  vers  les  doctrines  des  nouveaux  pla- 
toniciens, qui  n'accordaient  que  la  plus  humble  place  aux 
objets  corporels.  Dans  ses  premiers  écrits,  le  dédain  du 
corporel  est  à  son  comble.  Mais  il  faut  se  garder  d'ad- 
mettre précipitamment  que  ce  dédain  lui  a  été  inspiré  par 
les  doctrines  de  l'Église.  Au  contraire  ,  plus  il  pénétra 
profondément  dans  ces  doctrines,  plus  son  opinion 
première  sur  le  matériel  fut  fortement  ébranlée.  Nous 
l'avons  déjà  remarqué  :  il  était  d'abord  convaincu  que 
nous  ne  pouvions  connaître  le  corporel  que  par  le  corpo- 
rel ,  le  spirituel  que  par  le  spirituel.  Plus  tard,  non  seu- 
lement certams  passages  de  l'Écriture  qui  parlent  de 
l'intuition  spirituelle  de  la  matière,  non  seulement  cette 
observation  que  le  corporel  même  ne  pouvait  pas  être 
inconnu  à  l'œil  spirituel  de  Dieu  ,  le  portèrent  à  rétrac- 
ter ses  assertions  précédentes;  mais  il  remarqua  tou- 
jours que  nous  connaissions  actuellement  par  notre 
corps  notre  vie  spirituelle  et  celle  des  autres  hommes  , 
et  il  jugea,  au  moins  très  vraisemblablement,  que  nous 
verrions  Dieu  avec  des  yeux  corporels,  après  la  l'ésurrec- 
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tion  des  corps  (i).  Cette  doctrine  dirétieniic  de  h  ïx'sur- 
rection  de  la  chair  opposait  effectivement  une  puissante 
digue  au  dédain  du  corporel.  Saint  Augustin  Tavait  dit 
aussi  précédemment  :  on  doit  fuir  toutes  les  choses  sen- 
sibles ;  cette  prescription  lui  paraissait  pleinement  con- 
corder avec  Taffirniation  de  Porphyre  :  qu  il  fallait  fuir 
tout  corps.  Saint  Augustin  s'expliqua  plus  tard  plus  ri- 
goureusement: ces  choses  sensibles  qu'il  faut  fuir  s'en- 
tendent uniquement  des  choses  du  monde  présent,  pé- 
rissable et  corrompu  par  le  péché  ;  quant  au  nouveau 
corps  que  nous  revêtirons  dans  un  ciel  nouveau  et  sur 
une  terre  nouvelle,  nous  ne  devons  pas  le  redouter  (2). 
Ce  n'est  pas  le  corps  en  général  qui  est  une  charge  pour 
l'àme,  mais  bien  le  corps  soumis  à  la  corruption,  et  qui 
doit  être  considéré  comme  un  châtiment  de  nos  pé- 
chés. Pour  défendre  cette  opinion,  saint  Augustin  in- 
voque lui-même  le  témoignage  de  Platon  contre  ses 
disciples  (3).  Tout  le  corporel  n'est  pas  changeant  et 
périssable  (4). 

D'après  ces  recherches,  il  est  clair  que  les  doctrines 
de  saint  Augustin  sur  les  deux  éléments  opposés  dont  le 
ujonde  se  compose,  n'ont  pas  reçu  un  développement 
suffisant.  L'hésitation  de  ce  Père  sur  le  sens  de  la  nature 
corporelle  est  particulièrement  remarquable,  et  semble 
être  une  vengeance  du  monde  physique  qu'il  avait  négligé 
d'étudier,  d'explorer.  La  supposition  que  le  monde  cor- 


(i)  De  Civ.  D.,XXU,  29,5. 
(->.)   Jirtr.,  I,/,  ,  :i 

(3)  De  Ch.  D.y  XIII ,  iG,  I.  Non  corpus  est  aniinse,  secl  cor- 
ruptibile  corpus  onerosum. 

(4)  Rctr.,  I,  26. 
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porel  est  subordonné  au  monde  spirituel  ne  paraît  pas 

justifiée  pleinement. 

Or,  ne  devons-nous  pas  craindre  que  cette  inexacti- 
tude dans  Finvestigation  des  notions  les  plus  générales 
n'ait    agi   défavorablement   sur    les  conséquences  qui 
en  furent  tirées  ultéiieurement?  Nous   sommes  saisis 
de  cette  appréhension  dès  que  nous  remarquons  que 
la  proposition  de  saint  Augustin  «  Dieu  est  la  vérité  » 
a  produit,  comme  un  des  fondetoents  principaux   de 
ses  doctrines,  l'infériorité  du   corporel  par  rapporta 
Tâme.  Pour  prouver  que  la  vérité  ne  peut  être  rien  de 
corporel,   il  fait  valoir  la  mutabilité  du  corporel  (i), 
à    laquelle  il   n'accorde  bientôt   plus   aucune   valeur 
en  général.  Il  nous   invite,  non    seulement   dans  ses 
premiers   ouvrages,   mais  toujours   et  sans  changer, 
à  ne  point  voir  la  vérité  au-dehors,  si  nous  voulons  la 
trouver,  mais  à  la  chercher  dans  notre  âme  (2) ,  et  il 
insiste  sur  la  connaissance  de  nous-mêmes,  qu'il  estime 
d'un  plus  haut  prix  que  toute  autre  science  (3)  ;  car  ce 
n'est  point  dans  l'homme  extérieur,  mais  dans  l'homme 
interne  que  résidela  vérité.  Toutes  ces  propositions  sem- 
blent nous  conduire  à  reconnaître  la  supériorité  absolue 
de  Tâme  sur  le  corps ,  et  elles  soutiennent  le  rapport  le 
plus  exact  avec  la  preuve  par  laquelle  saint  Augustin 
montre  que  nous  devons  même  nous  élever  au-dessus  de 
l'âme  pour  trouver  la  vérité.  Toutefois  elles  présentent 
encore  un  côté  qui  trahit  plus  complètement  la  raison 
pour  laquelle  il  donna  la  préférence  à  la  vie  de  l'âme  sur 
la  vie  corporelle.  En  effet,  si  saint  Augustin  distingue 
l'homme  interne  de  l'homme  extérieur,  il  remarque  que 


(1)  De  Div.y  qu.  83,  qu.  g. 

(2)  De  Magistro  f  38  j  de  Fera  ici,,  72. 

(3)  De  Trin.^  lYf  u 
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non  seulement  le  corps  doit  être  attribué  à  celui-ci, 
mais  que  toute  la  vie  sensible  de  1  ame  lui  appartient 
encore,  ainsi  que  la  mémoire  et  tout  ce  que  rbomme  a 
de   commun    avec   les  animaux;  et    il    ne   reste  rien 
alors  à  Tbomme  interne  que  sa  raison  (i).  D'un  autre 
côté,  saint  Au.^ustin  n'en  reconnaît  pas  moins  dans  les 
choses  corporelles  des  principes  éternels  et  raiionnels 
[rationes),  auxquels  il  n'est  nullement  davis  de  refu- 
ser la  vérité  (2).  Nous  le  voyons  donc  :  ce  n'est  point 
tant  lame  ou  le  phénomène  intérieur  qui  doit  l'empor- 
ter sur  Je  corporel  ou  le  phénomène  externe ,  que  la 
raison ,  qui  se  trouve  dans  Famé  ainsi  que  dans  le  corps 
à  certain  degré.  L'essence  rationnelle  se  laisse  connaître 
dans  l'âme  de  l'homme  bien  plus  clairement,  bien  plus 
immédiatement  que  dans  le  corps ,  et  c'est  ce  qui  explique 
l'excellence  que  lui  concède  saint  Augustin;  et  même, 
s'il  accorde  à  l'âme  des  animaux  la  supériorité  sur  le 
corps,  c'est  uniquement  parce  que  l'âme  des  animaux 
dénonce  une  parenté  plus  étroite  avec  l'âme  raisonnable 
que  le  corps. 

Toutefois  nous  devons  avouer  que  ces  pensées,  qui 
animent  incontestablement  saint  Augustin,  ne  s'offrent 
point  dans  son  exposition  sans  ambiguïté.  La  preuve 
que  nous  devons  chercher  la  vérité  uniquement  en  Dieu 
est  établie  dans  sa  doctrine  d'une  manière  chancelante. 
La  nature  corporelle  lui  apparaît  en  Dieu  â  une  place 
tout-à-fait  reculée,  attendu  que,  par  hypothèse ,  cette, 
place  est  subordonnée.  Puis  il  se  contente  de  montrer 
que  nous  devons  chercher  la  vérité  dans  un  être  qui  est 
plus  élevé  que  l'âme.  Il  avait  été  conduit  là  par  ce  qui  a 


(\)  De  Trin.,  XII,  i  ;  de  Div.^  qu.  83,  qu.  5i  ,  3. 
(2)   De  Trin.,  XII,  2. 
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déjà  été  rapporté  sur  Funiversalité  de  la  vérité.  Chaque 
homme  est  en  possession  d'une  âme  qui  lui  est  propre; 
dans  ses  sensations ,  comme  dans  ses  pensées  ration- 
nelles, une  âme  se  distingue  absolument  d'une  autre  ;  ce 
qui  est  posé  comme  activité  de  l'une  n'est  pas  l'activité 
de  l'autre.  Par  les  développements  de  la  connaissance 
de  nous-mêmes  nous  sommes  séparés  les  uns  des  au- 
tres (i).  Mais  les  idées,  les  principes  universels  du 
haut  desquels  nous  jugeons  les  phénomènes,  la  vérité 
en  général  qui  est  une ,  sont  des  biens  qui  nous  appar- 
tiennent à  tous  également;  ce  ne  sont  pas  des  posses- 
sions privées  de  l'une  ou  l'autre  âme  :  c'est  le  bien 
commun  de  toute  raison  ;  et  ce  bien  ne  peut  par  consé- 
quent être  cherché  dans  Fâme  individuelle  ni  lui  être 
attribué  (2),  On  voit  de  suite  que  ce  principe  a  pour 
dernier  résultat  de  montrer  que  nous  ne  pouvons  pas 
chercher  la  vérité  dans  l'âme  particulière  :  il  doit  exister 
une  âme  universelle,  une  âme  du  monde,  et  saint  Au- 
gustin ne  prétend  point  le  nier  (3)  ;  nous  ne  pouvons' donc 
point  ne  pas  admettre  que  cette  âme  universelle  es  t  le  suj  et 
de  toute  vérité.  Saint  Augustin  en  donne  une  autre  preuve 


{i)  De  Lih,  arlrt.^  II,  16. 

(2)  Ih.y  28.  Quod  ergo  unum  verum  vîdemus  arabo  singulis 
mentibus,  nonne  utrique  nostrum  commune  est?  Manifeslissime. 
— -  —  NuUus  hoc  vere  dixerit  suum  esse  proprium  ,  cum  tam  sit 
unum  atque  omnibus  commune,  quam  verum  est.  /è.,  33.  Sic 
ergo  etiam  ilia ,  quae  ego  et  tu  communiter  propria  quisque  mente 
conspicimus,  nequaquam  dixeris  ad  mentis  alicujus  nostrum  per- 

tinere  naturam.  Co/?/.,  XII,  34.  Domine, veritas  tua  nec 

mea  est  nec  illius  aut  illius  ,  sed  omnium  noslrum,  quos  ad  ejus 
communionem  publiée  vocas ,  terribiliter  admonens  nos,  ut  noli- 
mus  eam  habere  privatam,  ne  priveraur.ea. 

(3)  Retr.^  I,  II  ,/<• 
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plus  catégorique  encore.  î^ous  ne  pouvons  pas  regarder 
Fâme  cotome  la  règle  delà  vérité,  pas  même  lame  rai- 
sonnable, puisqu'elle  se  troiiipe  (i),  et  qu'en  général 
elle  n'est  d'aucune  manière  essentiellement  une  avec  la 
vérité.  Nos  âmes  aperçoivent  la  vérité  tantôt  plus ,  tantôt 
moins,  et  doivent  s'avouer  par  conséquent  qu'elles  sont 
changeantes.  Mais  que  souffre  de  tout  cela  la  vérité 
d'après  laquelle  nous  jugeons  toiite  chose?  Rien.  Que 
nous  la  connaissions  plus  ou  moins  j  elle  n'en  est  ni  plus 
ni  moins ,  elle  en  reste  toujours  immuablement  la 
même  (2).  Saint  Augustin  regarde  par  conséquent  comme 
un  non-sens  l'affirmation  des  néo-pîatoriiciens  que  l'âme 
rationnelle  est  immuable  dans  son  essence.  Si  l'âme  était 
immuable  réellement,  elle  ne  pourrait  pas  même  être 
modifiée  par  son  union  avec  le  corps.  Elle  ne  peut  être 
considérée  ni  comme  une  partie  de  Dieu  ni  comme  une 
effluve  de  Dieu,  parce  qu'autrement  elle  ne  pourrait  re- 
cevoir le  mal  en  elle,  ni  donner  au  bien  un  plus  grand 
développemerit  (3).  Saint  Augustin  rattache  cette  preiive 
immédiatement  aux  premiers  principes  de  sa  doctrine. 
Nous  ne  pouvons  pas  douter  de  la  vérité ,  parce  que , 
dans  le  doute  même  ,  nous  l'avons  devant  les  veux 
comme  la  règle  d'après  laquelle  nous  jugeons  nos  pen- 
sées ;  mais  notis  ne  pouvons  pas  tenir  nos  âmes ,  nous- 

(i)  De  Div.,  qu.  83,  qu.  i.  Aliud  autem  anima  est,  aliiid  ve- 
rilas.  Nam  veiilas  falsitatem  nunquam  jiatitur,  anima  vera  sœpe 
fallitfir. 

(2)  DeLib.  arb.^  II,  3'î.  ^\  aulem  esset  «nequalis  mentibus  nos- 
tris  hapc  Veritas,  mutabilis  etiam  ipsa  esset.  Mentes  enim  hostraî 
aliqiiando  cara  plus  vident,  aliqisando  minus,  et  ex  hoc  faten?ur 
se  esse  miitabiles,  cum  illa  in  se  »tianens  ne*c  proficiat,  cum  plus  ?i 
nobis  videlur,  nec  deficiat ,  cum  lîiinus. 

(3)  De  du.  D.,  IV,  i3;  YIIÏ,  5  j  r.  Prise: et  Origan!,  i;  2. 
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mêmes  pour  la  vérité  ;  nous  devons  avouer,  au  con- 
traire ,  que  nous  en  sommes  différents ,  parce  que  nous 
la  cherchons ,  et  que  par  cette  recherche  nous  devons 
l'atteindre  (i).  La  vérité  s'élève  hien  davantage  encore  au- 
dessus  des  phénomènes  ;  car,  dans  la  conscience  des  phé- 
nomènes ,  nous  devons  nous  dire  qu'ils  sont  autre  chose 
que  ce  que  nous  cherchons,  que  nous  les  ordonnons  et 
les  jugeons  selon  la  règle  de  la  vérité  (2).  Nous  devons 
tenir  aussi  cette  règle  pour  plus  élevée  que  nos  âmes , 
puisqu'elle  doit  nous  servir  à  les  juger.  Mais,  bien  que 
lame  soit  d'une  nature  plus  élevée  que  le  corps,  elle 
n'atteint  cependant  point  la  perfection ,  attribut  de  la  vé- 
rité immuable,  de  la  vérité  selon  laquelle  nous  jugeons 
tout,  et  qui  ne  peut  être  jugée  selon  aucune  autre  me- 
sure supérieure.  Ainsi  nous  nous  efforcerons  de  pénétrer 
d'abord  en  nous  et  d'y  contempler  la  vérité  qui  y  habite; 
mais  nous  nous  efforcerons  aussi  de  reconnaître  qu'elle 
est  quelque  chose  de  plus  élevé  que  nous-mêmes,  qu'elle 
n'est  point  changeante  comme  nous ,  qu'elle  est  d'une 
nature  impérissable,  qu  elle  est  une  vérité  par  laquelle 
nous  possédons  toute  vérité,  quelle  que  soit  la  part  qui 
puisse  nous  en  échoir  (3). 

On  pourrait  faire  une  objection  à  cette  preuve  :  elle 
montre  simplement,  en  effet,  que  la  vérité  doit  être 
cherchée  danç  un  être  immuable,  supérieur,  élevé  au- 


(i)  De  Fera  reLy  72  sq.  Confitere  te  non  esse,  quod  ipsa  (se. 
Veritas)  est;  siquidem  se  ipsa  non  quaerit,  tu  autem  ad  ipsam  quae- 
rendo  venisti. 

(?.)   De  Ib.^  73  ;  de  Lih,  arb.^  II,  84. 

(3)  De  Lib.  arb.,  1.  c.  ;  de  V era  rel.^  72.  Noli  foras  ire,  in  te 
îpsum  reiii  ,  in  interiore  homine  habitat  Veritas,  et  si  tuam  na- 
turam  miUabilejn  inveneris  ,  transcende  et  te  ipsuni.  Sed  mémento, 
cnm  {ê  transcendi-,  raliocinanlem  animam  te  transrendere. 
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dessus  même  de  la  raison  qui  le  cherche  ;  mais  elle  ne 
montre  pas  que  cet  être  soit  Dieu.  On  pourrait  admettre 
qu'il  existât  un  intermédiaire  entre  Dieu  et  les  choses 
changeantes  de  ce  monde.  Mais,  d'un  autre  côté,  on  ne 
peut  Quève  blâmer  saint  Augustin  de  s'être  peu  abandonné 
aux  représentations  fantastiques  qui  ont  voulu  recon- 
naître un  tel  être  intermédiaire  entre  nous  et  la  vérité. 
Ce  n'est  ([u'en  passant  qu'il  se  laisse  aller  à  ces  imagina- 
tions, puisqu'il  propose  le  choix  de  reconnaître  Dieu  ou 
comme  la  vérité  ou  comme  ce  qui  est  au-dessus  de  la 
vérité,  comme  le  principe  de  la  vérité  (i).  Il  est  bien 
éloigné  ici  de  la  doctrine  de  Platon ,  et  il  contredit  toutes 
les  explications  que  nous  avons  trouvées  dans  les  Pères 
précédents  ,  qui  avaient,  du  moins  en  apparence ,  une 
parenté  avec  le  platonisme.  Si  saint  Augustin  recon- 
naît le  monde  sensible,  et  y  aperçoit  la  vérité  que  nous 
devons  atteindre  ,  il  ne  le  distingue  cependant  en  aucune 
manière  de  Dieu  ;  il  n'en  fait  pas  un  intermédiaire  entre 
Tâmf^  raisonnable  et  Dieu,  il  le  regarde   simplement 
comme   l'ensemble    des   principes    éternels  de  toutes 
choses  ,  que  la  raison  de  Dieu  peut  embrasser  (2).  Nous 
devons  admettre  la  vérité  de  ces  principes,  sans  quoi 
nous  devrions  avouer  que  Dieu  a  créé  le  monde  sans 
raison ,  sans  connaissance  (3)  ;  mais  cette  vérité  est  en 

• 

(i)  De  Lib,arb.,  II,  3g. 

(2)  De  Div.^  qu.  83,  qu.  46,  2,  Sunt  naraque  ideae  princi- 
pales formae  quœdam  vel  rationes  rerum  stabiles  atque  incominu- 
tabiles,  quae  ipsœ  fonnalœ  non  sunt  ac  per  hoc  aeternae  ac  semper 
eodein  modo  sese  habenles,  quae  in  divina  inteiligentia  conlinentur. 

(3)  Retr.,J,  3,2.  Mundum  quippe  ille  (se.  Plato)  intelligi- 
bilem  nuneupavit  ipsain  rationem  sempilernam  alque  incommuta- 
bilcm,  qua  fecit  Deus  raundura.  Quam  qui  esse  negal,  sequitur, 
ut  dioat  irrationabiliter  fecisse  Deum  ,  quod  fecit,  etc. 
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Dieii ,  est  absolument  inséparable  de  son  être ,  et  ne 
saurait  subsister  en  aucune  façon  hors  de  lui.  Rien  n'est 
entre  Dieu  et  nous  ;  nous  sommes  unis  à  lui  immédiate- 
ment ,  car  il  est  présent  en  toutes  choses  (i).  D'où  il  suit 
que  la  vérité  n'est  pas  différente  de  Dieu.  De  même,  et 
c'est  une  proposition  qu'il  faut  ajouter  à  ces  dernières, 
saint  Augustin  pose  l'être  comme  indifférent  de  Dieu. 
Dieu  n'est  pas  au-dessus  de  l'être  et  de  la  raison ,  mais  il 
est  l'Être  suprême  [summum  esse  )  et  la  raison  par- 
faite (2).  Toutes  ces  pensées  témoignent  d'une  seule 
conviction  :  c'est  qUe  la  vérité ,  à  la  connaissance  de  la- 
quelle nous  aspirons,  et  qui  est  déjà,  jusqu'à  tm  certain 
point,  présente  à  notre  âme  par  le  fait  même  de  cette 
aspiration,  est  le  Très -Haut,  le  suprême  que  nous 
pouvons  chercher.  La  vérité  peut  donc  être  conçue 
immuable;  car  tout  ce  qui  change  est  imparfait,  n'est 
pas  le  suprême,  et  tout  ce  qui  est  imparfait  est  chan- 
geant. Toutes  les  créatures  sont  dans  cette  condition  , 
précisément  parce  qu'elles  naissent  et  ne  sont  point 
formées  de  rien  (3).  Le  repos  se  trouve  seulement  dans 
l'al^solue  vérité,  dans  la  pleine  perfection  ;  le  travail  est 
dans  l'être  séparé,  dans  l'être  imparfait.  Nous  travail- 
lons tant  que  nous  ne  savons  que  partiellement  ;  nous 
pourrons  jouir  du  repos  lorsque  nous  aurons  trouvé  la 
vérité  compP  te  (4).  Ainsi,  saint  Augustin  ne  pouvait  pas 


(i)   De  Fera  rel.,  iid-^de  Dw.^  qu.  83 ,  qu.  5i  ,  2  ;  4  ;  5/|. 

(2)  De  Civ.  D,y  XII  ^i-^  de  Div.,  qu.  83,  qu.  32. 

(3)  De  Nat.boni  c.  Man.,  i.  Summum  bon um,  quo  superius 

non   est,   Deus;   ac  per  hoc  incommutabile  honum  est; ac 

per  hoc,  si  solus  ipse  incoramutabilis ,  onmia  ,  quœ  fecit ,  quia  ex, 
nihiio  fecit,  mutabiîia  sont.  De  Civ.  i). ,  XII,  i,  3. 

(4)  De  Civ.  'D.^  XI,  3i.  în  toto  quippe,  id  est  in  plena  perfec- 
tione,  requies,  in  parte  autem  labor.  Ideo  laboramus,  quamdiu 
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penser  un  seul  instant  que  la  vérité  immuable  qu'il 
cherchait  pût  être  renfermée  et  découverte  dans  le 
créé.  Toutes  les  créatures  sont  en  partie  des  néants, 
mais  non  absolument,  car  elles  procèdent  de  Dieu; 
mais  elles  ne  sont  pas  l'être  véritable,  parce  qu'elles 
ne  sont  pas  la  vérité  éternelle  de  Uieu  :  cela  seul  est 
vrai  qui  Test  immuablement  (i).  L'esprit  qui  cherche 
ne  peut  demeurer  dans  un  être  relatif,  dépendant, 
comme  le  sont  les  créatures;  il  lui  faut  aspirer  au  prin- 
cipe du  créé.  L  ame  qui  apprend  se  contemple  d'abord 
elle-même  ,  mais  elle  est  bientôt  conduite  à  chercher  son 
origine,  et  elle  la  trouve  dans  son  créateur;  car  il  est  la 
vérité  qu'elle  cherche  et  où  elle  puise  toute  connais- 
sance (2).  Sa  pensée  est  donc  dirigée  vers  une  chose 
unique  :  connaître  la  vérité,  la  source  de  son  être.  Elle 
distingue  et  elle  agrège;  sa  raison  consiste  dans  ce  tra- 
vail. Mais  si  elle  distingue,  c'est  uniquement  pour  repré- 
senter l'Un  dans  sa  pureté  ,  le  dépouiller  de  tout  ce  qui 
ne  s'y  rattache  qu'en  apparence  ou  ne  s'y  assimile  pas 
complètement  ;  si  elle  agrège ,  c'est  uniquement  pour 
rassembler  toutes  les  parties  en  un  ensemble  qui  con- 
vienne à  l'Un  (3).  C'est  l'Un  auquel  l'âme  tend  de  tous 
ses  efforts,  et  quand  elle  l'a  trouvé,  elle  est  satisfaite. 
Mais  si  nous  reprenons  toutes  ces  propositions ,  que 


:• 


ex  parte  scimus,  sed  cum  venerit ,  quod  perfectum  est,  quod   ex 
parte  est ,  evacuabitur. 
(i)    Conf.,  VII,  17. 

(2)  De  Orci.,  II,  47  sq. 

(3)  Jb.,  4B.  Ego  quodam  meo  motu  interiore  et  occulto  ea,  quœ 
disccnda  sunt ,  possum  discernere   et  connectere ,  et  hœc  vis   mea 

ratio   vocatur, In  discernendo  et  connectendo  unum  volo  et 

unum  amo.  Sed  cum  discerno ,  pugnatum,  cum  connecto,  irite- 
grura  volo. 
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nous  recherchions  comment  notre  âme  participe  à  la  vé- 
rité par  l'unique  raison  qu'elle  est  hée  à  la  vérité  su- 
prême et  éternelle,  et  que  cette  vérité  suprême  est  l'être 
véritable,  le  principe  de  tout  véritable  être  dans  les  créa- 
tures, nous  trouverons  ces  propositions  en  plein  accord 
avec  cet  autre  point  de  la  doctrine  de  saint  Au^^uslin, 
que  nous  pouvons  simplement  apprendre  à  connaître 
la  vérité  éternelle ,  avoir  une  intuition  de  toute  vérité 
en  Dieu,  selon  la  mesure  de  nos  forces.  Nous  ne  pou- 
vons participer  à  la  vérité  que  parce  qu'elle  se  montre 
à  nous.  Dans  le  fait,  saint  Augustin  comprend  Tétude  et 
renseignement  dans  leur  sens  le  plus  profond;  il  prouve 
par  l'analyse  que  nous  ne  pourrions  rien  apprendre  au 
moyen  des  signes  dont  on  se  sert  pour  nous  instruire ,  si 
nous  n'avions  au  préalable  une  connaissance  des  choses 
indiquées  par  ces  signes.  Dieu  nous  présente  ces  choses; 
les  paroles  des  hommes  nous  exhortent  seulement  à  les 
chercher  ;  si  nous  avons  confiance  en  ces  paroles  ,  nous 
devons  consulter  la  vérité  qui  est  en  nous  et  lui  deman- 
der ce  qu  elle  affirme.  Elle  révèle  à  chacun  tout  ce  qu'il 
peut  comprendre ,  dans  la  mesure  de  sa  mauvaise  ou 
de  sa  bonne  volonté  (i).  Ainsi,  saint  Augustin  s'en  ré- 
fère à  la  parole  de  l'Écriture  :  «  L'un  de  vos  maîtres  est 
le  Christ.  »  Mais,  lorsqu'il  réfléchit  aussi  que  Dieu  nous 


(i)  De  Magistro  ^  33;  36;  38.  De  Universis  autem ,  quse  intel- 
ligimus,  non  loquentem  ,  qui  personat  foris ,  sed  Intus  ipsi  menti 
prœsiclentem  consulimus  veritatem,  verbis  forlasse,  ut  consnlamus, 
admoniti.  lUe  autem,  qui  consulitur,  docet,  qui  in  interiore  ho- 
mine  habitare  dictus  est,  Christus,  id  est  incommutabilis  Dei 
virtus  atque  sempiterna  sapientia ,  quam  quidcm  omnis  rationalis 
anima  consulit,  scd  tantinn  cuiquc  panditur,  quantum  capere 
propter  pi'opriam  sive  malam  slvc  bonam  volunlatem  polest.  Conf., 
XT,  .0. 
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donne  l'être  et  la  vie,  que  toutes  les  évolutions  spiri- 
tuelles en  nous  sont  des  dons  de  Dieu ,  il  n'ose  plus 
même  nous  attribuer  la  faculté  d'apprendre:  de  même 
qu  il  a  été  dit  aux  apôtres  qu'ils  ne  parlaient  pas,  mais 
que  l'esprit  de  Dieu  parlait  par  leur  bouche,  de  même 
nous  devons  avouer  que  ce  n'est  pas  nous  qui  savons  , 
mais  Dieu  en  nous,  si  nous  savons  toutefois  dans  l'esprit 
de  Dieu  (i).  Assurément  il  n'y  a  pas  de  terme  plus  fort 
pour  exprimer  l'humilité  dans  la  science.  Convaincu  de 
ces  principes,  saint  Augustin  combattit  ardemment  l'or- 
gueil des  philosophes  qui  prétendaient  savoir  quelque 
chose  par  eux-mêmes.  Et  pouvons -nous  le  blâmer 
d'avoir  vu  dans  notre  science,  comme  en  toute  chose, 
l'œuvre  de  Dieu  ?  Il  est  cependant  bien  éloigné  de 
prétendre  pour  cela  puiser  la  science  en  Dieu.  Nous 
sommes ,  parce  que  nous  pensons  ;  nous  savons  dans 
l'esprit  de  Dieu  autant  que  le  permet  notre  bonne  ou 
mauvaise  volonté,  autant  que  nous  pouvons  comprendre 
la  vérité  que  Dieu  nous  découvre  (2). 

Mais  évidemment,  dans  cette  instruction  que  nous 
recevons  de  Dieu  et  que  nous  recevons  dans  la  mesure 
de  notre  bonne  volonté,  il  s'agit  encore  d'une  vérité  plus 
haute  que  la  vérité  ordinaire,  révélée  à  chacun.  Nous 
ne  pouvons  point  douter  que  Dieu  ne  se  manifeste  à 
nous  dans  toutes  les  choses  sensibles,  qu%  toutes  ces 
choses  soient  simplement  les  signes  de  sa  magnificence, 
et  que  nous  lui  devons  en  conséquence  des  actions  de 


(i)  De  Civ.  Z>. ,  XIII,  46.  Sicut  enim  recte  dictum  est,  non  vos 
cstis  ,  qui  loquimini ,  eis ,  qui  in  spiritu  Dei  loquerenturj  sic  recte 
dicilur,  non  vos  scilis,  eis,  qui  in  Dei  spiritu  sciunt. 

(2)  Conf.f  XIII,  12.  Sum  enim  et  novi  et  volo ,  suin  scicns  et 
volens  et  scio  esse  me  et  velle  et  volo  esse  et  scire. 


222  LIVRE    SIXIÈME. 

grâces.  Les  créatures  périssables  nous  font  souvenir  de 
la  vérité,  mais  nous  sommes  instruits  par  la  vérité  éter- 
nelle (i).  La  connaissance  du  sensible  est  pourtant  autre 
chose  que  la  connaissance  du  suprasensible;  la  première 
ne  peut  nous  apparaître  que  comme  un  moyen,  la  se- 
conde est  une  fin.  Nous  connaissons  le  charnel  par  les 
sens ,  mais  le  spirituel  se  connaît  à  cette  lumière  de  la 
vérité  dont  l'homme  intérieur  est  illuminé  et  dont  il 
jouit  avec  un  plaisir  céleste  (2). 

En  ce  qui  concerne  la  deuxième  espèce  de  connais- 
sance, nous  devons  encore  étabhr  une  différence  qui  est 
fondamentale  dans  la  doctrine  de  saint  Augustin  tou- 
chant la  connaissance  humaine,  quoiqu'il  ne  produise 
cette  différence  que  sous  un  jour  douteux,  la  considérant 
sous  des  aspects  essentiellement  divers.  D'un  côté,  il 
remarque  la  différence  que  met  Aristote  entre  les  déve- 
loppements supéi;ieurs  de  la  vie  animale  dans  la  mé- 
moire, dans  l'imagination,  et  la  raison  humaine  dont 
l'essence  s'applique  au  divin  ;  d'un  autre  côté,  il  ne  peut 
point  accorder  aux  païens  eux-mêmes  la  connaissance 
de  Dieu ,  parce  que  la  révélation  chrétienne  fut  la  pre- 
mière à  l'apporter.  Sur  le  premier  point,  saint  Augustin 
distingue  le  spirituel  et  le  rationnel  ;  mais  il  avoue  que 
souvent  le  langage  ecclésiastique  comprend  par  le  spiri- 


(i)  conf.,  XI,  10;  xm,  47. 

(2)  De  Magistro  ^  89.  Namque  omnia,  quœ  perciplmus  aut 
sensu  corporis  aut  menle  percipimus.  Illa  sensibilia  ,  hœc  inlelli- 
gibilia,  sive ,  ut  more  auctorum  nostrorum  Joquar,  illa  carnalîa  , 
hœc  spirilualia  nominaiiius.  Ib.^  ^o.  Cum  vero  de  iis  agitur,  qua: 
mente  conspicimus ,  id  est  inlellectu  atque  ratione ,  ea  quidem  lo- 
qiiimui',  quse  prsesentia  contuemur  in  illa  interiore  luce  veritatis , 
quaipse,  qui  dicitur  homo  inlerior,  illustratur  et  frùitur. 
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tuel  le  rationnel (i).  Liii-méme  a  commis  fréquemment 
aussi  la  même  confusion ,  tout  en  regardant  comme  très 
important  de  distin<>uer  le  rationnel  et  le  spirituel.  Le 
rationnel,  en  effet,,  est  supérieur  ou  plutôt  le  sifpréme: 
il  est  la  vérité  fondamentale  de  toutes  choses;  le  spiri- 
tuel, au  contraire,  ne  peut  être  considéré  que  comme 
subordouné  au  rationnel ,  quoique  plus  élevé  que  ce  qui 
est  connaissable  par  les  sens  extérieurs.  Évidemment  la 
différence  en  degré  entre  le  corporel  et  le  spirituel  joue 
ici  son  rôle.  Le  caractère  général  de  la  différence  entre 
le  spirituel  et  le  rationnel  est  que  Tun  est  conçu  par  ana- 
logie au  corporel,  et  que  l'autre  s'élève  tout-à-fait  au-dessus 
du  corporel  et  garantit  le  rapport  du  corporel  et  du  spiri- 
tuel (2).  Il  est  incontestable  qu'au  fond  de  cette  division 
se  trouve  la  distinction  établie  par  les  anciens  entre  les 
activités  de  lame  qui  sont  communes  aux  hommes 
ainsi  qu'aux  animaux,  et  les  développements  rationnels 
purs.  Le  spirituel  embrasserait  donc  tout  le  cercle  des 
représentations  formées  par  la  mémoire  et  fimagina- 
tion,  sans  réclamer  fexcitation  immédiate  des  sens  ex- 
térieurs. 

iSous  ne  nous  proposons  pas  d'examiner  ici  dans  un 


(i;  En  général,  les  expressions  esprit  et  spirituel  sont  équi- 
voques. De  Ge/i.  ad  lit. y  XII ,  i8.  Il  faut  encore  faire  une  obser- 
vation sur  le  langage  de  saint  Augustin  :  il  distingué;  ratio  de  in- 
tellectus  y  mais  comme  faculté  se  distingue  d'activité.  tSé-;//^.  XLIII, 
3.  Meus  est  pour  lui  l'dme  raisonnable  par  opposition  à  l'âme 
animale.  De  Div.^  qu.  83,  qa.  7. 

(2)  De  Gen.  ad  lit.,  XII,  20  sqq.  Spirilus  vis  ananae  quœdam 
mente  inferior,  ubi  corporalium  rerum  similitudines  exprimuntur. 
—  —  In  illo  rerum  imaginatio,  in  isto  imaginationum  interprc- 
tatio.  De  Tri/i.,  XV,  22.  Dicitur  etiam  spirilus  in  hominc,  qui 
mens  non  sit,  ad  quem  pertinent  imaginatioues  sirailes  corporum. 
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plus  (^rand  détail  ces  représentations  de  saint  Augustin  ; 
une  occasion  plus  convenable  s'en  présentera  plus  tard. 
Mais  il  est  évident  que  la  distinction  précédente  enlève 
au  spirituel  ce  par  quoi  il  était  en  état  de  soutenir  sa  su- 
périorité sur  le  corporel.  Toute  sa  valeur  paraît  consister 
dans  le  rationnel.  La  conviction  de  saint  Augustin  est 
certaine  à  ce  sujet  ;  mais  dans  le  cours  de  ses  recherches 
sur  l'opposition  qui  existe  entre  le  chrétien  et  le  non- 
chrétien,  il  est  forcé  de  donner  un  sens  plus  large  à 
la  connaissance  spirituelle  ,  et  de  lui  accorder  quelque 
chose  du  domaine  de  la  raison  ;  car  il  ne  fait  aucun  doute 
que  les  païens  ne  participent  point  à  la  connaissance 
supérieure  et  sanctifiante  de  Dieu  ;   qu'ils  ne  connais- 
sent   pas  la   vertu  véritable  ,  attendu    qu  ils    ne   pro- 
fessent pas  la  même  ;  qu'ils  ne  puissent  pas  voir  tout  ce 
qui  remplit  la   sphère  du  rationnel.  Mais  il  ne  peut 
pas  nier  qu'ils  occupent  un  rang  supérieur  aux  ani- 
maux, qu'ils  ont  acquis  une  connaissance  scientifique 
empreinte  du  caractère  spécialement  humain  delà  raison, 
et  que  leurs  autres  ouvrages  portent  le  même  caractère. 
Ses  affirmations  sont  donc  vacillantes;  et  il  ne  se  tire  de 
cette  hésitation  qu'en  disant  qu'il  entend  ici  une  connais- 
sance de  la  vérité  éternelle,  qui  n'est  cependant  pas  la  vé- 
ritable. Il  tombe  d'accord  que  les  philosophes  païens  ont 
élevé  leurs'regards  au-dessus  du  créé,  et  ont  pu  aper- 
cevoir, du  moins  partiellement,  la  lumière  immuable 
de" la  vérité(i).  Mais  cène  fut  là  qu'une  connaissance  in- 


(i)  De  Trin.^  IV,  20.  Nonnulli  eorum  poUierunt  aciem  mentis 
ultra  omnem  creaturam  transmittere  etlucem  incommutabilis  veri- 
tatis  quautnlacunque  ex  parte  contingere.  Ih.,  21.  Prœcelsam  'n\' 
conimulabilcmque  substanllam  pcr  il!a,  quœ  factasunt,  inlelligeie 
potuerunl. 
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féconde  des  notions  universelles  que  nous  contemplons 
en  Dieu.  Si  cette  connaissance  n'est  pas  unie  à  l'humble 
foi  chrétienne,  si  nous  nous  fions  aux  notions  univer- 
selles de  notre  raison ,  nous  ne  pouvons  être  comparés 
qu'à  des  hommes  qui  verraient  leur  patrie  par-delà  des 
eaux,  et  ne  voudraient  monter  Tembarcation  qui  les  y 
transporterait  (i).  Les  notions  de  la  raison  nous  fournis- 
sent sans  doute  les  preuves  les  plus  certaines  de  la  sou- 
mission du  temporaire  à  des  lois  éternelles  et  rationnelles  ; 
mais  dans  cette  voie  nous  ne  pouvons  pas  arriver  à  dé- 
couvrir l'une  de  ces  lois,  à  posséder  une  notion  d'une 
espèce  ou  d'un  genre,  à  connaître  une  chose  particulière 
dans  son  origine  et  son  développement,  tels  qu'ils  ont 
été  fixés  par  la  raison  divine  ;  sur  tous  ces  points  les 
philosophes  païens  interrogeaient  l'histoire  ;  s'ils  avaient 
su  tirer  de  leurs  notions  rationnelles  quelque  solution, 
ils  eussent  pu  aussi  prédire  l'avenir  (2).  INous  le  voyons 
donc  :  saint  Augustin  a  en  vue  une  connaissance  telle  de 
la  vérité  qu  elle  embrasse  tout.  La  connaissance  philo- 
sophique de  la  vérité  manifestée  dans  des  notions  uni- 
verselles ne  lui  suffit  pas ,  parce  qu'elle  n'embrasse  pas 
en  soi  la  connaissance  du  particulier. 

Si  nous  considérons  les  principes  généraux  de  saint 
Augustin  sur  les  fondements  de  notre  connaissance, 

(l)         Ib.y      20. 

(2)  /^,,  21,  Numquid  enim,  quia  verissime  disputant  et  docu- 
mentis  ccrlissimis  persuadent  œternis  rationibus  omnia  temporalia 
fieri,  proplerea  poluerunt  in  ipsis  rationibus  perfpicere  vel  ex  ipsis 
colligere,  quoi  sint  animalium  gênera,  quae  semina  singuloruin  in 

cxordiis,  qui  modus  in  incremcntis,  etc.?  . Nec  isti  philosophi 

in  illis  sumniis  œlernistiue  rationibus  intellectu  lalia  conlem- 

plati  sunt,  alioquin   non  ejusdein  generis  prœlerita ,  quœ  polue- 
runt, historici  inquirerent,  sed  potius  et  fulura  praenoscerenl. 
II.  15 
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sans  nous  laisser  égarer  au  milieu  de  ses  hésitations  sur 
la  connaissance  suprême,  nous  trouvons  deux  points 
qu'il  a  fixés  assez;  fermement.  D'une  part,  il  nous  con- 
firmje  la  certitude  de  nos  sensations  et  par  conséquent 
des  phénomènes;  d'un  autre  côté,  il  nous  désigne  les 
notions  universelles  de  la  science  et  de  la  vérité ,  qui  sont 
aussi  certaines  que  les  sensations ,  et  dans  lesquelles  il 
démêle  une  diversité  de  règles  générales  propres  à 
fonder  nptre  jugement  sur  les  phénomèmes  particuliers. 
IVI^is  il;  ne  s'est  pas  exprimé  suffisamment  sur  la  con- 
nexion de  ces  deux  sortes  de  connaissances.  Il  est  con- 
vaincu,  comme  nous  l'avons  vu  ,  qu'il  n'est  point  au 
pouvoir  de  la  philosophie  incrédule,  infidèle  ,  de  décou- 
vrir la  liaison  des  deux  espèces  de  vérités.  Peut-être  a-t-il 
raison.  Mais  nous  pouvons  hi^n  élever  une  question  et 
nous  demander  si  saint  Augustin  a  scruté  assez  avant  les 
deux  acpects  qu'il  découvrait  dans  la  science  humaine^ 
pour  pouvoir  rendre  un  compte  certain  de  l'un  et  de 
l'autre  et  de  leur  rapport  mutuel.  Si  nous  reportons  nos 
regards  en  arrière  sur  son  horreur  de  la  science  profane, 
il  est  évident  que  nous  devons  repondre  négativement  à 
notre  question ,  en  ce  qui  concerne  l'investigation  des 
phénoipènes.  En  général,  cette  époque  n'était  pas  entraî- 
née de  ce  côté.  La  philosophie  de  saint  Augustin  ne  s'en 
préoccupe  pasLïiême ,  du  moins  d'une  manière  immédiate. 
Mais  nous  pouvions  nous  attendre  à  ce  qu'il  déployât  sur 
les  notions  universelles  et  éternelles  de  la  raison  plus 
d'activité  que  nous  n'en  trouvons  réellement.  On  pouvait 
croire  que  la  notion  de  la  vérité  éternelle  qui  le  remplis- 
sait, l'aurait  conduit  aussi  à  analyser  régulièrement  la 
diversité  des  notions  universelles  qui  sont  comprises 
dans  la  notion  suprême.  Certes,  son  esprit  pénétrant 
était  capable  d'élever  une  doctrine  sur  ce  point;  mais 
nous  voyons  .qu'il  Ta  à  peine  abordé.  Il  se  sert  le  plus 
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souvent  pour  ses  recherches  des  anciennes  divisions  de 
la  philosophie  de  Platon  ou  d'Aristote,  qu'il  s'efforce 
quelquefois  de  faire  avancer  selon  le  hesoin  du  moment. 
D'ailleurs,  il  se  contente  de  Funité  de  toutes  les  notions 
existant  dans  la  vérité  éternelle  :  ce  qui  s'excuse  à  cause 
de  la  tendance  de  son  époque.  Mais  la  direction  qui  lui 
était  propre  le  conduisit,  du  reste,  dans  une  doctrine 
qui  devait ,  en  une  autre  façon,  le  rapprocher  de  la  con- 
naissance de  la  vérité  éternelle. 

Saint  Augustin  satisfait  trop  peu  aux  justes  exigences 
scientifiques  qui  ont  été  indiquées  précédemment,  et  les 
suites  de  sa  méthode  défectueuse  s'aperçoivent  déjà  d'une 
manière  très  frappante  dans  ses  principes  de  la  science. 
On  remarque  ces  conséquences  particulièrement  lors- 
qu'il cherche  à  établir  une  différence  entre  le  monde  cor- 
porel et  le  monde  spirituel ,  mais  d'une  manière  tout-à- 
fait  insuffisante,  qui  a  déjà  été  analvsée précédemment. 
Il  se  contente,  en  établissant  cette  différence,  de  supposer 
l'union  du  corps  et  de  1  âme  comme  un  axiome  qu'il  nous 
faut  admettre,  quoiqu'il  nous  paraisse  merveilleux  que 
le  corporel  et  Imcorporel  soient  unis  ensemble  (i). 
Il  s'appuie,  pour  soutenir  cette  affirmation ,  sur  la  foi 
universelle,  c'est-à-dire  sur  la  représentation  ordi- 
naire ,  ainsi  que  sur  la  foi  chrétienne  qui  se  fie  aux 
sens  (2).  La  forme  du  corps  extérieur,  selon  son  hypo- 
thèse, produit  en  quelque  sorte  dans  le  sens  une  autre 
forme;  elle  la  façonne,  bien  qu'elle-même  ne  puisse  pas 
être  considérée  comme  le  principe  propre  de  cette  se- 
conde forme  ;  car  la  première  est  purement  corporelle, 
et  la  seconde,  celle  ([ui  naît  par  l'observation,  a  un  carac- 
tère spirituel,  parce  qu'elle  ne  peut  pas  apparaître  sans 


(i)  De  Civ.  /).,  XXI,  10,  I  ;  XXII,  4. 
['x)  Ib.,  XIX,   18. 
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Tinter veiition  de  l'âme.  C'est  pourquoi  saint  Augustin 
admet  aussi  qu'il  y  a  là  un  effet  de  la  volonté  (i).  Nous 
voyons  qu'il  ne  suit  pas  directement  la  représentation 
ordinaire  dans  l'analyse  de  ces  faits.  Il  fixe  particulière- 
ment ses  regards  sur  l'attention,  qui,  ouvrage  de  la  vo- 
lonté, lie  dans  notre  âme  le  sens  ou  la  faculté  d'observer 
aux  objets  extérieurs  ;  et  il  explique  la  possibilité  de 
cette  liaison  par  le  fait  même  de  l'observation  (3).  Il  se 
rattache  de  préférence  à  l'activité  spirituelle,  parce  que, 
partant  de  son  point  de  vue  que  le  corps  est  inférieur  à 
l'âme,  il  ne  veut  pas  accorder  que  1  âme  puisse  être  dé- 
terminée ou  dominée  contrairement  à  sa  volonté  par  le 
corps.  Il  expose  fort  au  long  que  Dieu  a  soumis  le  corps 
à  l'âme ,  l'inférieur  au  supérieur,  et  que  le  premier  ne 
peut  conséquemment  rien  faire  pénétrer  dans  Fautre , 
comme  fait  un  artiste  dans  la  matière  qui  lui  est  sou- 
mise (3).  Le  corps  de  l'être  vivant  est  animé  par  l'âme;  il 
est  placé  sous  sa  domination  comme  une  matière  qu'elle 
doit  façonner.  C'est  à  cette  œuvre  que  s'applique  son 
attention,  sa  volonté.  Mais  il  arrive  aussi  que  la  na- 
ture corporelle  obéit  plus  ou  moins,  selon  le  mérite  de 
l'âme,  à  la  volonté  qu'elle  lui  impose,  et  l'âme  agit  par 
conséquent  tantôt  avec  une  plus  grande,  tantôt  avec  une 
moins  p^rande  facilité  sur  le  corps.  Elle  sent  nécessaire- 
ment le  degré  de  son  action,  car  son  activité  ne  peut  pas 
lui  être  cachée. Ce  n'est  point  parce  qu'elle  souffre  parle 


{i)  De  Tri/i.,  XI,  9. 

(2)  Ib.,  '1.  Cum  igitur  aliquod  corpus  videmus,  bac  trîa —  — 
consideranda  sunt  et  dignoscenda.  Primo  ipsa  res,  quam  videmus, 

deinde  visio,  quse  non  erat ,  priusquam  rem  illam  objeclam 

sensui  sentironus ,  tertio,  quod  in   ea  re  ,  quse  videtur,  quamdiu 
videtur,  sen&um  detinet  oculorum,  id  est  animi  intentio. 

(3)  De  Mus.y\l,  8. 
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corps  qirelle  éprouve  cette  sensation ,  mais  parce  qu'elle 
accomplit  tantôt  facilement,  tantôt  difficilement  sa  vo- 
lonté (  I  ).  Saint  Augustin  conçoit  deux  cas  opposés  où  les 
sensations  extérieures  peuvent  être  anéanties  comple'te- 
ment  :  d'abord  si  Faction  de  l'àme  s'exerce  avec  une  facilité 
absolu.?,  en  sorte  qu'aucune  opposition  ne  soit  sentie, 
comme  dans  Tétat  parfait  de  santé,  où  nulle  souffrance 
n'est  éprouvée  ;  puis ,  si  l'empire  de  l'âme  sur  le  corps , 
sa  réaction  sur  l'extérieur,  cessent  entièrement,  ce  qui 
aurait  lieu  dans  le  cas  de  l'impuissance  de  l'àme  {summa 
stolidilas)  (2).  Évidemment  cette  explication  a  pour  but 
de  dénier  au  corps  toute  influence  sur  l'âme.  Le  corps  y 
est  représenté  comme  absolument  inerte,  inactif,  par 
rapport  à  l'âme  ;  il  est  un  intermédiaire  pur  et  simple  de 
l'activité  qui,  d'un  côté,  procède  de  l'âme,  puisque  l'âme 
emploie  le  corps  comme  instrument,  et,  d'un  autre  côté, 
est  dépendante  d'une  énergie  supérieure  qui  permet  à 
l'âme  d'exercer  son  action  avec  un  succès  tantôt  facile, 
tantôt  difficile  selon  son  mérite.  Ainsi  il  n'est  point  ac- 
cordé au  corps  de  véritable  être,  mais  seulement  une 
forme,  un  analogue  du  vrai  (3).  Nous  ne  pouvons  pas 


(i)  Ib.,  9.  Ego  enim  ab  anima  hoc  corpus  aiiimari  non  puto  , 
nisl  intentione  facientis.  Nec  ab  isto  quidquam  iilam  pâli  arbi- 
trer, sed  facere  de  ilio  et  in  illo  tanquam  subjecio  divinitus  domi- 
nalionisuse,  aliquando  tamen  cum  facilitate,  aliquando  curn  diffi- 
cukate  operari,  quanto  pro  ejus  meritis  niagis  minnsve  illi  cedit 
natiira  corporea.  lb.„  10.  Videfur  milii  anima,  cum  sentit  in  cor- 
pore,  non  ab  illo  aliquid  pâli,  sed  in  ejus  passionibus  atlentius 
agere  et  bas  actiones  sive  faciles  propter  convenienliam,  sive  diffi- 
ciles propter  inconvenientiani  non  eam  latere ,  cl  hoc  tolum  esl, 
qiiod  sentire  dicitur. 

(2)  /Z».,  i3;  i5. 

('î)  Soin.,  IT,  3?.. 
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nous  étonner  que,  raarcliant  dans  cette  voie,  saint  Au- 
gustin n'ait  accordé  qu'une  très  petite  place  à  la  physi- 
que; son  éloignement  pour  cette  science  eut  aussi  pour 
effet  naturel  d'arrêter  tout  développement  ultérieur  de 
la  tendance  idéaliste  qui  se  trahit  dans  les  pensées  rap- 
portées précédemment.  En  outre,  il  faut  observer  que 
les  conséquences  théologiques  de  ces  doctrines  sont  en 
contradiction  avec  les  précédentes  :  dans  le  fait ,  et  dans 
toute  la  rigueur  des  propositions  de  saint  Augustin, 
toute  observation  sensible  est  rapportée  à  la  manière 
dont  l'activité  supérieure  de  Dieu  permet  à  notre  activité 
extérieure  de  s'exercer,  facilement  ou  difficilement.  Evi- 
demment saint  Augustin  est  tout  près  d'affirmer  dans 
ces  propositions  que  Dieu  ne  nous  dévoile  pas  seulement 
la  vérité  supérieure,  mais  encore  la  vérité  des  phéno- 
mènes sensibles  (i). 

Si  nous  nous  demandons  pourquoi  saint  Augustin, 
doué  de  cet  esprit  pénétrant  qui  ne  peut  lui  être  refusé , 
a  cependant  négligé  cette  partie  de  ses  principes  scienti- 
fiques, et  l'a  moins  développée  que  les  premières  idées 
qu'il  opposait  au  doute,  nous  serons  conduits  à  penser 
qu'il  avait  des  raisons  pour  ne  rien  céder -des  droits  de 
la  foi,  en  général  et  en  particulier,  dans  la  recherche 
opiniâtre  de  *  ji  vérité  qui  unit  l'universel  et  l'individuel 
dans  une  aperception  vivante. 

D'après  tout  ce  que  nous  connaissons  déjà  de  saint 
Augustin,  nous  ne  pouvons  certainement  point  admettre 
qu'il  se  soit  occupé  à  discréditer  la  raison,  l'intelligence, 
ou  à  restreindre  la  sphère  de  ses  jugements.  Il  est  plutôt 
parfaitement  clair  qu'il  nous  encourage  à  cultiver  la  con- 
naissance et  à  développer  notre  entendement.  Sans  l'intel- 


(i)  Ce  point  de  vue  se  rapproche  de  l'occasionnalisme. 
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ligence  nous  ne  pourrions  pas  même  comprendre  rÉcri- 
ture-Sainte;  toutes  les  hérésies  qui  sont  nées  de  la  viola- 
tion des  textes  sacrés  proviennent  de  ce  que  l'on  n'a  pas 
compris  le  juste  sens  de  ces  textes.  Saint  Augustin  s'élève 
donc  uniquementcontre  la  raison  orgueilleuse  qui  ne  veut 
pas  reconnaître  que  Dieu  nous  a  donné  rintelligence  (i). 
Dieu  ne  peut  pas  haïr  la  raison  en  nous,  la  raison  que 
nous  tenons  de  lui  comme  une  prérogative  de  l'homme 
sur  les  animaux  irraisonnables  ,  la  raison  sans  laquelle 
nous  ne  pouvons  pas  même  croire  (2).  Il  est  assurément 
rationnel  que  nous  nous  laissions  conduire  à  la  connais- 
sance par  la  foi  à  Tautorité  de  nos  doctrines  ;  mais  nous 
devons  suivre  la  direction,  là  prescription  de  cette  Ibi 
uniquement  parce  qu'elle  est  rationnelle;  et  cette  vue 
rationnelle  que  nous  devons  suivre  a  beau  être  de  peu 
d'importance,  elle  précède  nécessairement  la  raison. 
L'autorité  que  nous  accordons  à  la  foi  doit  être  jugée, 
pesée  (3).  Ainsi  saint  Augustin  n'admet  qu'une  foi  fondée 
sur  la  raison,  et  il  soutient  avec  insistance  que  cette  foi 
elle-même  nous  conduit  de  plus  en  plus  à  des  apercep- 
tions  rationnelles,  car  nous  sommes  forcés  de  croire  dans 
beaucoup  de  cas,  et  des  plus  importants,  avant  de  pou- 
voir connaître  ;  et,  d'un  autre  côté,  nous  ne  pouvons  pas 


(i)  JEy;.,  120  ,   1 3. 

(2)  Ib.,  3.  Absit  namque,  ut  hoc  in  nobis  Deùs  bderit,  in 
quo  nos  reliquis  animanlibiis  excellentiores  creavit.  Absif,  inquani, 
ut  idco  credamus  ,  ne  rationeni  accipiamus  sive  qua^ranius,  cum 
etiam  credere  non  possemus,  nisi  rationales  animas  haberemus. 

(3)  L.  c.  Si  igitur  rationabile  est,  ut  tttl  magna  quœdam ,  quœ 
capi  nondum  possunt,  fide.s  praeced.1t  lationeiil,  procul  dubio 
quanlulaciinque  fatio,  quœ  hiec  persuadet  ,  eliain  ipsa  antecedit 
fidem.  De  Vernrcl.^  45.  Neque  auctoritatein  ratio  penilus  de- 
serit,  cum  consideratur,  cui  sit  credendum,  /è.,  4^' 
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rester  dans  la  simple  foi ,  nous  devons  avancer  toujours 
et  chercher  les  principes  rationnels  dans  ce  qui  a  été 
simplement  cru  auparavant.  Il  reconnaît  la  sagesse  de 
l'ancienne  maxime  :  îSi  vous  ne  croyez  pas,  vous  ne  con- 
naîtrez pas;  une  recherche  doit  nous  conduire  à  une 
découverte,  et  cette  découverte  à  une  recherche  nou- 
velle (i).  Il  a  surtout  ceci  une  conviction  inébranlable, 
et  cette  conviction  est  une  portion  essentielle  de  sa  foi  à 
la  capacité  que  nous  avons  de  tout  apercevoir.  Notre  rai- 
son n  a  pas  de  limites  ;  tout  a  son  principe  rationnel  et 
est  accessible  à  la  raison.  Sans  doute  il  y  a  beaucoup  de 
questions  dont  nous  n'apercevons  pas  aujourd'hui  la 
solution  rationnelle;  mais  elles  en  ont  une,  et  nous  la 
trouverons  un  jour  (2).  Ce  n'est  donc  que  la  raison  fausse, 
plongée  dans  Terreur,  qu'il  faut  fuir  (3);  et  saint  Augus- 
tin est  fort  éloigné  de  vouloir  restreindre  le  champ  de  la 
réflexion  scientifique  par  la  foi.  Il  admet  la  foi  parmi  les 
principes  de  la  science  ;  il  souhaite  que  la  foi  s'immisce 
dans  la  pensée  scientifique ,  et  il  ne  se  propose  en  aucune 
façon  d'élever  la  science  sans  le  secours  des  activités 
de  la  vie  rationnelle  et  exclusivement  sur  les  principes 
particuliers  de  la  foi. 

Les  vues  de  saint  Augustin  sur  la  foi  rendent  ceci  en- 


(i)  £/?.,  120,  3;  de  Trin,,  XV,  'i.  Fides  quœrit,  inlellectus 
invenit,  propter  quod  ait  propheta,  nisi  credideritis,  non  intelli- 
getis.  Et  rursus  intellectus  eum ,  quem  invenit ,  adhuc  quserit.  — 
—  Ad  hoc  ergo  débet  homo  esse  intelligens,  ut  requirat  DeUm. 

(2)  Ep.^    120,  4»   Quanti  (se*  fidei  viam)  si  non  dimiserimus, 

ad  summitatem  contemplationis sine  dubitatione  per- 

veniemus.  Ih.,  5.  Et  re  vera  sunt,  de  quibus  ratio  reddi  non  po- 
tes t ,  non  tamen  non  est.  Quid  enim  est  in  reriim  natura  ,  qiiod  ir- 
rationabiliter  fecerit  Dons? 

(3)  Jh. ,  f5. 
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core  plus  clair.  Il  prend  la  foi  dans  son  acception  la  plus 
étendue.  La  foi  ne  signifie  pas  pour  hii  Tacquiescemeni 
à  la  pensée,  l'acte  de  la  volonté  qui  obéit  à  la  pensée, 
quelque  disposée  que  soitlavolontéà  s'y  dissocier  (i).  Nous 
trouvons  là ,  comme  fondement,  cette  opinion,  puisée 
dans  la  philosophie  stoïcienne  et  répandue  presque  par- 
tout dans  la  doctrine  chrétienne ,  que  toute  connaissance 
réclame  le  consentement  de  la  volonté.  La  volonté,  re- 
marque S.  Augustin,  distingue  et  rapproche.  Ilapphque 
à  ce  qui  est  recueilli  dans  la  mémoire  la  règle  universelle 
de  la  raison  (2).  La  pensée  ,  ou,  pour  nous  servir  d'une 
expression  plus  analytique  et  pius  exacte,  la  représen- 
tation précède  la  foi ,  et  la  foi  ou  Tadhésion  de  la  volonté 
suit  la  pensée,  si  toutefois  elle  l'accompagne;  la  con- 
naissance, si  elle  veut  se  présenter,  est  acquise  par  ces 
deux  actes.  La  chose  se  passe  ainsi ,  même  dans  la  con- 
naissance des  notions  universelles  que  nous  apercevons 
dans  la  vérité  universelle.  Mais  en  ce  qui  touche  ces  no- 
tions, la  connaissance  suit  immédiatement  la  foi,  ce  qui 
n'a  pas  lieu  pour  les  autres  objets,  dont  la  connaissance 
se  présente  souvent  beaucoup  plus  tard  (3).  Il  y  a  donc 
beaucoup  de  choses  auxquelles  nous  croyons,  sans  en 
posséder  la  science  ;  mais  il  n'y  a  rien  que  nous  sachions 


(i)  De  Prœd.   sanct.y  5.   Nullus  quippe  crédit   aliquid,  nisi 

prius  cogitaverit  esse  credcndun». Ipsum  credere  nihil  aliud 

est,  nisi  cum  assensione  cogitare. 

(2)  De  Trin.^  XI,  6.  Atque  ila  fit   illa  trlnitas  ex  memoria  et 
interna  visione  et  quae  utrumque  copulat  voluntale.  Quie  tria  cum 
in  unum  cogunlur,  ab  ipso  coactu  cogitatio  dicitur.  Ib.  ,17;  Conj.^ 
X,  18. 

(3j  De  Dii'.,  qu.  83,  qu.  48.  Quœ  mox ,  ut  creduntur,  intelli- 
guntur,  sicut  sunt  omnes  rationrs  hiiman.T,  vel  do  numeris  ,  vel  (!e 
quihnslihrt  disciplinis. 
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sans  ycroire(i).Ce  qu'il  y  a  de  très  significatif  dans  cette 
manière  de  penser  de  saint  Augustin ,  c'est  que  les  objets 
sensibles,  les  événements  historiques  sont  plus  difficiles 
à  comprendre  que  les  doctrines  de  la  religion  (2).  C'est 
à  cause  de  cela  qu'il  réclame  la  foi  pour  tout  ce  que 
nous  avons  coutume  d'accepter  dans  la  vie  pratique, 
pourFexistence  du  monde  corporel  surtout.  La  connais- 
sance des  vérités  universelles ,  éternelles  ,  est  beaucoup 
plus  sûre  pour  nous  que  la  connaissance  du  corporel  (3)  ; 
nous  ne  croyons  même  à  ce  que  nous  voyons  que  parce 
que  nous  nous  fionsàTévidencedes  choses  présentes  (4). 
Le  chrétien  est  instruit  à  croire  les  sens  par  les  choses 
évidentes  ;  il  doit  regarder  comme  un  devoir,  sous  le 
point  de  vue  de  sa  purification  qui  a  lieu  par  le  tempo- 
raire, d'accorder  sa  foi  même  aux  choses  temporaires. 
C'en  est  donc  fait  du  doute  de  l'académicien,  non  seule- 
ment parce  qu  il  att-aque  les  phénomènes,  mais  parce 
qu'il  attaque  le  jugement  sur  les  choses  (5).  La  foi ,  récla- 
mée par  saint  Augustin  pour  combatre  le  doute  de  l'aca- 


(  I  )  De  Magistro  ,37. 

(2)  De  Di(K,  qu.  83,  1.  c  Ici  la  partie  historique  est  présentée 
positivement  tomme  inintelligible,  comme  susceptible  d'être  crue 
simplement,  mais  non  d'être  comprise.  Ceci  se  rattache  à  la  diffé- 
rence établie  par  Platon  lui-même  entre  nîçtç  et  ok-nQuoi  {de  Trin., 
IV,  24);  mais,  comme  nous  le  verrons,  il  faut  resserrer  cette  dif- 
férence dans  les  bornes  qui  sont  assignées  dans  le  texte. 

(3)  £>.,  120,9. 

(4)  Euchir.  udLaiir.^  1. 

(5)  De  Cw.  Z).,  XIX,  18.  Creditque  sensibus  in  rei  cujusque 
evidentla,  quibus  per  corpus  animus  utitur,  quoniam  miserabilius 
fallitur,  qui  nunquam  putat  eis  credendum.  De  Trin.^  IV,  lf\. 
Mens  autein  ra'tionalis  sicut  purgata  contemplationem  débet  rébus 
îeternis,  sic  purganda  temporalibus  fidem. 
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demie,  a  une  tendance  exclusivement  pratique.  Nous 
devons  croire  parce  que  nous  ne  pourrions  accomplir 
absolument  aucun  acte  dans  cette  vie  sans  la  foi  aux 
choses  que  nous  observons  (j).  La  foi,  remarque-t-il 
particulièrement,  nous  est  nécessaire  pour  la  connais- 
sance de  la  volonté  des  awtres  hommes  que  nous  ne  pou- 
vions pas  voir,  et  il  est  parfaitement  clair  que  le  plus 
grand  désordre  s'ensuivrait  dans  toutes  les  relations 
humaines  ,  si  nous  nous  refusions  à  maintenir  cette 
foi  (aj. 

Mais  il  e^t  évident  que,  dans  le  large  sens  où  saint  Au- 
gustin prend  l'idée  de  la  foi ,  on  ne  peut  entendre  ni  la 
foi  chrétienne  ni  en  général  la  foi  religieuse.  Ce  serait 
un  pur  abus  de  mots  que  d'appliquer  ces  preuves  de  la 
foi  à  la  foi  chrétienne.  La  foi  dont  parle  saint  Augustin 
est  tout  aussi  bien  la  foi  dont  parle  Platon.  Si  saint  Au- 
gustin produit,  comme  arguments  en  faveur  de  !a  néces- 
sité de  la  foi ,  des  éléments  de  la  vie  qui  peuvent  être  le 
fruit  d'un  développement  plus  profond  de  la  science,  il 
faut  l'attribuer  à  sa  tendance  théologique  ,  comme  nous 
l'avons  déjà  remarqué  dans  les  autres  Pères  de  FÉglise. 
Qu'il  accepte  la  vérité  du  monde  extérieur  sur  le  con- 
seil de  la  foi,  c'est  une  conséquence  de  sa  confiance  en 
la  Providence  divine,  mais  qui  n'en  montre  pas  moins 
que  le  doute  par  où  il  a  commencé  n  Stait  point  en- 
core détruit  pleinement  au  point  de  vue  scientifique,  et 
qu'il  avait  été  produit,  quoique  difficilement,  par  les 
principes  de  la  science  pure.  Etre  tranquille,  certain, 


(i)    Conf.^  VI,   n.   QuaR  nisi  crederentur,  omnino  in  hac  vita 
nihil  ageremus. 

(2)  De  Fide  rer.^  quœ  n.  vicl.y  2  sqq. 


236  LIVRE    SIXIÈME. 

voilà  ce  que  saint  Au^justin  voulut.  La  lutte  qu  il  sou- 
tint contre  le  cloute  dut  lui  montrer,  d'une  part, 
que  nous  devions  reconnaître  une  vérité  éternelle  , 
et,  d'une  autre  part,  que  nous  avions  affaire  aux  phé- 
nomènes sensibles ,  qui  nous  voilent  FÉlernel  et  nous 
troublent  lorsque  nous  le  considérons.  Ce  ne  pouvait 
donc  être  suffisant  pour  saint  Augustin,  que  la  foi  nous 
garantît  l'existence  d'un  monde  corporel ,  et  que  l'acti- 
vité pratique,  au  moyen  de  laquelle  nous  nous  purifions 
pour  atteindre  la  connaissance  de  l'Éternel ,  présuppo- 
sât la  vérité  des  choses  temporaires. 

Telle  fut  donc  aussi  sa  tendance  scientifique.  Elle  le 
conduisit  à  la  recherche  de  l'Éternel,  surtout  de  l'Éter- 
nel que  nous  trouvons  en  nous-mêmes,  de  l'Éternel  que 
nous  devons  d'abord  à  la  foi ,  puis  de  degré  en  degré  à 
la  connaissance  ,  jusqu'à  ce  que  nous  parvenions  à 
contempler  Dieu  pleinement.  Afin  de  pouvoir  suivre 
saint  Augustin  dans  cette  direction,  nous  devons  ex- 
poser les  principes  d'où  il  part,  la  foi  supérieure,  la  foi 
religieuse,  dont  la  connaissance  n'est  pas  la  consé- 
quence immédiate,  mais  qui  par  la  connaissance  mtàrit 
progressivement. 

Il  y  a  deux  points  sur  lesquels  saint  Augustin  fonde  la 
nécessité  de  cette  foi.  Le  premier  consiste  dans  notre  as- 
piration vers^dn  objet  à  venir,  que  nous  ne  pouvons 
pas  apercevoir  comme  tel,  mais  que  nous  devons  cher- 
cher dans  la  foi  (  1  ).  Nous  aspirons  tous  au  bien  suprême  ; 
nous  devons  y  croire  afin  de  pouvoir  y  aspirer.  Telle 
est  la  foi  supérieure,  la  foi  à  ce  qui  n'est  pas  vu,  à  ce  qui 
n'est  pas  connu  sensiblement.  Saint  Augustin  ne  la  re- 


(i)  De  Civ.  /).,  XIX,  4  ?  I-  Neque  bonum  noslrum  jam  vide 
mus,  unde  oporfet,  »it  oredendo  qiiperanius. 
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fuse  point  absolument  aux  philosoplies  païens  mêmes  ; 
mais  il  remarque  avec  raison  que  la  foi  ne  suffit  pas, 
qu'elle  est  liée  nécessairement  à  l'espérance  de  pouvoir 
atteindre  le  souverain  bien.  Pour  saint  Au^justin,  Tespé- 
rance  est  donc  très  étroitement  unie  à  la  foi  légitime  (i). 
Quiconque,  en  effet,  n'a  pas  Fespérance  de  pouvoir  par- 
ticiper au  souverain  bien  ,  doit  douter  de  son  salut,  ne 
peut  pas  y  aspirer,  ni  vivre  comme  il  devrait  vivre  pour 
l'obtenir.  Cette  espérance  implique  aussi  en  particulier  la 
foi  à  notre  immortalité  à  cause  de  tout  le  bien  qui  réside 
en  nous,  et,  par  conséquent,  comme   saint  Augustin 
l'explique  plus  loin  ,  implique  la  foi  au  corps  et  à  l'âme , 
parce  que  nous  ne  pouvons  pas  atteindre  dans  cette  vie, 
ni  en  général  dans  le  temps,  la  félicité  éternelle  (2).  Ceci 
est  en  parfait  accord  avec  la  foi  chrétienne,  et  nous  mon- 
tre que  la  philosophie  païenne,  quoique  fondée  sur  la 
foi, ne  possédait  cependant  pas  la  foi  légitime  et  com- 
plète qui  seule  peut  nous  sauver.  Une  raison  encore 
plus  décisive ,  quoiqu'elle  se  rattache  aux  précédentes 
observations ,  c'est  que  nous  sommes  amenés  à  la  foi 
chrétienne  en  considérant    que  l'espérance  même   du 
souverain  bien  nous  montre  le  chemin  par  lequel  nous 
pouvons  atteindre  notre  but.  Ce  n'est  que  par  la  vue  de 
cette  route  que  nous  pouvons  soutenir  notre  courage  et 

I 


(î)  De  Civ,  /}.,  XIII,  4.  Tune  est  fides ,  quando  cxspcctatur 
in  spe,  quod  in  re  noiidum  videliir.  Enrich.  ad  Laiir.  1.  Cuin 
ergo  bona  nobis  fulura  essj  creduntur,   niliil   aliud   (juam  spe- 


rantur 


(2)   De  Triu.,   XIII,  20.   Beatos  esse  se  velle  onines  in  corde 

suo  vident. Blulti  vero  immorlaies  se  esse  posse  desperant 

cum bealns  nullus  esse  aUter  possit  ;  volunt  tamen  etiam  im- 

mortales  esse,  si   possent,  sed  non  credendo,  quod  possint,  non 
ita  vivunt,  ut  possint.  Necessaria  ergo  est  fides,  etc. 
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trouver  en  nous  la  force  de  parcourir  la  carrière.  Les 
philosophes  païens  possédaient  sans  doute  la  foi  au  bien 
suprême,  mais  ils  ne  voyaient  pas  le  droit  chemin  pour 
ratteiiidre  :  ils  n'avaient  pas  confiance  en  Dieu;  pleins 
d'un  vain  orgueil,  ils  ne  voulaient  suivre  que  leurs  pro- 
pres pensées,  et  c'est  pourquoi  ils  ont  été  précipités  dans 
toutes  leurs  erreurs  sur  le  souverain  bien  (i).  Telle  est 
la  première  base  de  la  nécessité  de  la  foi,  selon  saint 
Augustin;  la  seconde  est  dans  une  harmonie  parfaite 
avec  celle-là ,  et  n'en  forme  guère  que  le  second  mo- 
ment. Le  souverain  bien  n  existe  point  actuellement 
pour  nous ,  et  on  le  prouve  par  notre  dépendance  des 
représentations  temporaires  et  par  notre  soumission  à 
une  vie  sensible.  On  peut  considérer  cette  vie  comme 
une  conséquence  nécessaire  de  ce  que  nous  sommes  en- 
core imparfaits  et  que  nous  devons  aspirer  au  bien  ;  car 
une  telle  aspiration  doit  nécessairement  traverser  le 
temporaire  ,  le  sensible.  Saint  Augustin  ne  laisse  pas  de 
le  faire  observer  ;  mais  il  part  plutôt  du  point  de  vue  que 
toutes  les  créatures  sont  changeantes,  et  que  leur  état 
primitif  ne  peut  pas  être  conçu  comme  parfait  (2).  Et 
cependant  il  préfère  de  beaucoup  prendre  son  point  de 
départ  dans  l'expérience  de  la  vie  actuelle ,  qui  lui  pa- 
raît tellement  corrompue  qu  il  regarde  comme  impos- 
sible de  déîluire  sa  défectuosité  du  développement 
naturel  des  germes  primitifs  ;  il  le  considère  plutôt 
comme  la  conséquence  de  la  dégénération,  de  la  dé- 


(i)  De  Civ.  Z).,  XI,  2.  Si  inter  eum,  qui  tendit,  et  illiid,  quo 
tendit,  via  média  est,  spes  est  perveniendi,  si  antem  desit  aut 
ignoretur,  qua  eundum  sit,  quid  prodest  nosse ,  quo  eundiim  sit? 

/è.,  xix,4. 

(2)  Ib.,  XIV,  18;  r/c  Vcra  rel.,  35. 
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chéance  du  bien.  C'est  pourquoi  sa  preuve  prend 
ordinairement  cette  forme  :  la  foi  nous  est  nécessaire 
pour  nous  purifier  du  péché ,  du  mal  qui  s'est  attaché  ^ 
nous  depuis  les  premiers  temps  (i).  Fixés  sur  le  supra- 
sensible  ,  nos  yeux  sont  troublés  par  le  péché  ;  vivant 
au  milieu  du  monde  sensible ,  nous  devons  être  sauvés 
par  des  moyens  sensibles  avant  d'être  en  état  d'aperce- 
voir le  suprasensible.  Ces  moyens  portent  en  eux  l'image 
et  la  promesse  du  suprasensible ,  afin  que  nous  nous 
souvenions  de  ce  que  nous  avons  perdu,  que  par  la  foi 
nous  puissions  redevenir  dignes  de  l'assistance  divine  et 
sortir  de  l'état  où  nous  sommes  tombés  (2).  Tout  ce  que 
nous  connaissons,  nous  le  saisissons  dans  des  images 
sensibles  ,  parce  que  nous  sommes  sensibles  ;  mais  nous 
devons ,  tant  que  nous  serons  soumis  à  ce  mode  de  con- 
naître ,  professer  la  foi  qu'une  vérité  suprasensible  est 
cachée  sous  les  formes  sensibles  (3).  Saint  Augustin,  qui 
part  de  la  vérité  interne  et  de  la  certitude  immédiate  de 
notre  moi,  de  notre  être,  de  notre  pensée,  de  notre  vie , 
ne  regarde  point  comme  chose  étrange  que  nous  dépen- 
dions ainsi  du  sensible  et  du  coiporel,  qui  est  cependant 
beaucoup  moins  certain  que  notre  être  spirituel,  lequel 


(i)  De  Civ.  D.j  XI,  2.  Secl  quia  ipsa  mens,  cufiatioet  intel- 
ligenlia  naturaliler  inest ,  vitiis  ciuibiisdam  tenebiosis  et  veteribus 
invalida  est,  non  soluni  ad  inhserendum  fruendo,  verum  etiam  ad 

perfruendum  incominulabile  lumen, fide  primum  fueiatim- 

buenda  atque  purganda.  De  Fera  rel.^  45. 

(2)  De  Fera  rcL,  I.  c.  Sed  quia  in  temporalia  devenimus  et 
eorum  amore  ab  aeternis  impediniur,  quœdam  lemporalis  medicina, 
(}ua;  non  scientes,  sed  crcdenlcs  ad  salutcm  vocat ,  non  naturœ  et 
excellenliœ,  sed  ipsius  temporis  ordiiie  prier  est.  Nam  in  quem 
locum  quisque  ceciderit,  ibi  débet  incumbere,  ut  surgat. 

(3)  De  Tr in.,  y  11,  11  sq. 
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est  cependant  beaucoup  plus  éloigné  de  nous  que  notre 
être  matériel;  néanmoins  tels  sont  les  faits  :  l'habitude, 
quelle  qu'en  soit  Torigine,  nous  tient  enchaînés  au  corpo- 
rel ;  et,  si  nous  sommes  élevés  au-dessus  du  matériel  pen- 
dant un  temps,  elle  nous  y  ramène  toujours.  C'est  là  un 
signe  certain  que  nous  sommes  dégénérés ,  déchus  du 
bien  auquel  il  fallait  nous  attacher.  Nous  devons  do- 
miner le  corps ,  mais  nous  nous  laissons  subjuguer  par 
lui.  C'est  pourquoi  nous  sommes  contraints  de  chercher 
nos  moyens  de  salut  dans  le  corporel ,  et  au  sein  du 
corporel ,  pour  suivre  les  images ,  les  symboles  du  su- 
prasensible  dans  la  foi,  mais  non  dans  l'intuition  (i  ).  La 
tendance  de  notre  esprit  est  accommodée  à  notre  situa- 
tion présente,  et  consiste  à  effacer  dans  notre  mé- 
moire l'impureté  de  notre  vie  passée,  en  regardant  le 
but  qui  est  devant  nous,  en  cherchant  avec  confiance 
jusqu'à  ce  que  nous  atteignions  la  connaissance,  en  nous 
fiant  à  l'assistance  divine ,  à  une  vie  future  dans  laquelle 
la  connaissance  de  l'Eternel  pourra  atteindre  la  perfec- 
tion (2). 

Ces  deux  points  sur  lesquels  saint  Augustin  fonde  sa 
foi  soutiennent  le  rapport  le  plus  exact  avec  la  vie  prati- 
que. C'est  l'avenir  auquel  aspire  cette  foi ,  l'avenir  qui  ne 
peut  être  atteint  que  par  des  actions  saintes  et  coura- 
v> 

(1)  De  Trin.y  XI,  i. 

(2)  De  Triii.j  IX,  i.  Perfectionem  in  hac  vita  dicit  (se.  apos- 
lolus)  non  aliud,  quam  ea  ,  quae  rétro  sunt,  oblivisci  et  in  ea  , 
quœ  anle  sunt,  extendi  secundum  intentionem,  Tutissima  est  en i m 
quserentis  intentio,  donec  apprehendatur  illud  ,  quo  tendimus  et 
quo  extendimur.  Sed  ea  recta  intentio  est,  quœ  profîciscilur  afide. 
Certa  enim  fides  ulcunque  inchoat  cognilionem  ,  cognitio  vero  certa 
non  peiTicietur,  nisi  post  hanc  vitam ,  cum  videbimus  facie  ad  fa- 

.  clam.  Ib.y  XIV,  4. 
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geuses.  Il  rattache  donc  à  ia  foi  respcrance,  à  l  espérance 
Tamour  qui  n'est  rien  autre  chose  que  la  volonté  forti- 
fiée (  I  ).  C'est  par  l'amour  que  la  foi  devient  active  ;  la  foi 
sans  les  œuvres  est  une  foi  morte  (2).  De  même  que  nous 
croyons  à  la  vérité  et  devons  espérer  en  elle  afin  de  pou- 
voir l'atteindre ,  de  même  nous  devons  aussi  la  désirer  et 
y  vouer  tout  notre  amour,  pour  la  saisir  un  jour.  Il  ne 
peut  être  consacré  qu'un  amour  exclusif  à  ce  qui  est  le 
Très-Haut.  Quiconque  aime  autre  chose  encore  que  la 
vérité,  se  livre  aux  apparences,  à  Terreur.  INous  devons 
placer  tout  notre  amour  en  Dieu ,  et  aimer  toutes  choses 
en  lui  seul.  L'amour  doit  nécessairement  précéder  la 
connaissance  ;  car,  pour  connaître  Dieu,  il  faut  en  avoir 
acquis  le  droit.  La  connaissance  de  Dieu  ne  peut  être 
que  la  récompense  de  nos  efforts ,  de  notre  amour,  et  ne 
peut  point  par  conséquent  précéder  l'amour  (3).  Il  suit 
de  là  inévitablement  qu'en  général,  sans  le  véritable 
amour  qui  est  uni  à  la  foi  véritable,  il  ne  peut  naître,  se 


(i)  De  Trin.y  XV,  38  fin.;  4i'  —  Amorem  seu  dilectionem , 
quse  valentior  est  voluntas. 

(2)  Enrich.  ad  Laur.^  i\  de  C'w.  D.,  XIX,  27.  Fides  sine 
operibus  mortua  est. Fides  per  dilectionem  operatur. 

(.i)  De  Mor.  ceci.  cath..  47-  Diligamus  igi'#r  Deum  ex  toto 
corde,  ex  tota  anima  ,  ex  tola  mente,  quicunque  ad  vitam  œternam 
pervenireproposuimus.  Vita  enim  aeterna  est  lotum  prœmium,  cujus 
promissione  gaudemus,  nec    praemium   potest    prœcedere    mérita 

priusque  homini  daii ,  quam  dignus  est. Quamobrem  videte, 

quamsint  perversi  atque  prœposteri,  qui  sese  arbitrantur  Dei  cog- 
nitionem  tradere ,  ut  perfecli  simus,  cum  perfectorum  ipsa  sit 
piDcmium.  Quid  crgo  agendum  est,  quid  quîeso,  nisi  ut  eum  ipsum, 
qucm  cognoscere  volumus,  prius  plena  caritale  diligamus.  Toute- 
fois l'amour  n'est  satisfait,  n'est  comblé  que  dans. la  vie  éternelle, 
c'est  pourquoi  saint  Augustin  cliangc  [Rctr,,  1,7.4)  plcna  en 
sinccra, 

II.  16 
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former  aucune  véritable  connaissance  ;  car  il  n'y  a  pas 
d'autre  connaissance  que  la  connaissance  de  la  vérité, 
,  et  c'est  en  ce  sens  qu  il  faut  prendre  tous  les  conseils  ten- 
dant à  détourner  de  la  curiosité  insensée,  des  recherches 
vaines,  et  à  introduire  dans  la  vraie  lumière.  Ils  nous 
prémunissent  contre  Tinvestigation  qui  n  est  pas  fondée 
sur  l'amour  de  Dieu,  de  la  vérité.  Mais  quiconque  pos- 
sède cet  amour  peut  se  livrer  à  ses  recherches  sans  ap- 
préhension (i).  Ainsi,  la  vraie  connaissance  réclame 
avant  toutes  choses  la  foi,  qui  nous  porte  à  nous  ap- 
pliquer au  bien;  elle  la  réclame,  afin  qu'ainsi  purifiés, 
nous  apercevions  le  bien  et  puissions  contempler  Dieu 
dans  notre  cœur  (2).  Saint  Augustin  reproche  aux  philo- 
sophes païens  de  n'avoir  point  eu  cette  foi,  d'avoir  man- 
qué de  l'espérance  et  de  l'amour  qui  purifient  notre 
âme ,  de  n'avoir  par  conséquent  rien  pu  accomplir  de 
bon ,  et  de  n'avoir  pas  été  capables  de  connaître  la  vérité. 
Et  c'est  pourquoi  il  leur  refuse  aussi  toute  vertu.  Évi- 
demment nous  ne  pourrions  rejeter  sa  conclusion,  si  sa 
supposition  préalable  était  juste.  Il  suppose  que  notre 
esprit,  hors  de  la  foi  chrétienne,  lutte  en  vain  contre  les 
désirs  des  sens,  et  que,  subjugué  constamment  par  le 
vice,  il  ne  peut  s'en  purifier.  Il  avoue  bien  que  la  domina- 
tion sur  le  corps  et  le  combat  victorieux  contre  le  vice 
sont  encore  passibles;  mais  ce  ne  sont  point  là  des  rai- 
sons valides ,  attendu  que  les  païens ,  privés  de  la  con- 
naissance du  vrai  Dieu,  livrés  plutôt  à  de  mauvais  gé- 


(i)  De  Dii>.,  qu.  83,  qu.  68,  2. 

(2)  Ib.,  3.  Quapropter  cum  vivere  non  possint_,  nisi  recle  vi- 
vant, nec  recte  vivere  valeant,  nisi  credant,  manifeslum  esl  a  fide 
incipiendum  ,  ut  prœcepta,  quibus  a  sœculo  hoc  avertuntur,  cor 
iiiundnm  faciant,  ubi  videri  Deus  possit. 
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nies,  plaçant  toute  leur  confiance  en  eux-mêmes,  et  gon- 
flés d  amour-propre,  n'ont  pu  vaincre  des  vices  que  par 
le  pire  de  tous,  l'orgueil ,  Famour  de  la  gloire  (r). 

Si  nous  suivons  cette  doctrine  de  la  foi  dans  la  polé- 
mique, extrêmement  ardente,  engagéepar  saint  Augustin 
contre  les  philosophes  païens,  auxquels  il  reconnaissait 
lui-même  une  grande  inclination  pour  la  vraie  connais- 
sance, nous  devons  avouer  qu'il  entendait  dans  un  sens 
trop  restreint  la  foi  dont  il  prétendait  faire  le  principe 
de  toute  science  et  de  toute  vertu.  Saint  Augustin  ne  peut 
ou  rie  veut  pas  niei*  que  la  Vertu  existait  chez  les  païens 
pour  la  vertu  elle-même,  il  ne  peut  pas  nier  qu'ils  aient 
possédé  une  science  même  des  choses  divines  ;  mais,  au 
lieu  dé  conclure  que  la  foi  au  bien  et  à  la  vérité,  l'amour 
du  bien  et  de  la  vérité  résidaient  en  eux,  il  conclut,  au 
contraire,  que  la  véritable  foi  leur  manquait,  qu'ils  ne 
pouvaient  posséder  par  conséquent  la  vraie  vertu  ni  la 
\  raie  science.  Evidemment  il  fait  ici  l'application  exclu- 
sive de  la  foi  chrétienne.  Partout  où  manque  cette  foi, 
où  que  ce  soit,  quelqiie  mérijte  qu'il  y  ait  d'ailleurs,  on 
ne  peut  trouver  place  pour  aucun  éloge,  parce  qu'il  n'y 
a  pas  là  la  couleur  et  l'élévation  chrétienne.  Sous  le  rap- 
port philosophique,  ces  considérations  nous  toucheraient 


(0  De  Trin.,  IV,  20;  de  Civ.  i).,  V,  i3;  XII,  6-  XIV,  i3; 
XIX,  25.  Qnaiiilibet  enim  videatur  animus  corpori  et  ralio  vitiîs 
lauilabiliter  iinperare,  si  Deo  aniiuus  et  ratio  ipsa  non  servit, 
sicut  sibi  serviendum  esse  ipse  Deus  prœcepit,  nullo  modo  cor- 
pori viliisque  recte  irnperat Nam  licet  a  (^uibusdam  lune, 

cum  ad  se  ipsas  referunlur,  vcrae  et  honeslae  putentur  esse  virtutes, 
ncc  propler  aHud  expelantur,  eliani  tune  inflatge  ac  superboe  sunt, 
et  ideo  non  virlules  ,  sed  vitia  judicanda  sunt.  De  Z)/V. ,  qii*  83, 
qu.  36,  4*  Dci  tiinor  —  inchoal  sapienlem.  Tels  sont  les  vices 
brillants  des  païens. 
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peu,  et  nous  ne  nous  occuperions  pas  de  ce  moment  dans 
l'évolution  de  la  foi  chrétienne,  s'il  n'était  pas  le  point  le 
plus  important,  d'où  dépendît  la  connaissance  de  la  vé- 
rité philosophique.  Nous  ne  voulons  en  aucune  manière 
nier  qu'il  y  ait  du  vrai  dans  ce  point  de  vue,  et  notre  idée 
de  la  philosophie  chrétienne  se  fonde  même  sur  cette 
supposition;  cependant  nous  devons  craindre  que,  dans 
le  développement  du  principe  qui  pose  exclusivement 
la  foi  chrétienne ,  la  foi  telle  que  l'entend  saint  Augustin, 
comme  le  fondement  véritablement  solide  de  la  connais- 
sance philosophique  ,  la  connaissance  philosophique  de 
la  vérité  ne  soit  faussée  dans  sa  méthode  et  dans  sa 
direction.  Mais  nous  ne  pouvons  juger  de  ce  résultat 
dernier  qu'en  recherchant  comment  saint  Augustin  con- 
çoit l'objet  de  la  science,  et  le  rapport  de  l'homme  avec 
cet  objet. 


CHAPITRE  III. 

De  Dieu  et  de  la  connaissance  de  Dieu. 

Les  défiçjtions  que  nous  trouvons  dans  saint  Augustin 
touchant  la  notion  de  Dieu ,  ont  la  plupart  une  teneur 
très  élevée,  très  générale;  mais  elles  se  résument  en 
des  formules  très  diverses,etlaliberté  avec  laquelle  saint 
Augustin  use  de  ces  formules  n'est  évidemment  pas  en 
lui  la  conséquence  d'un  défaut  de  rigueur  dialectique, 
ou  d'une  tergiversation  sur  le  rang  qu'il  doit  assigner  a 
l'idée  de  Dieu  parmi  les  autres  idées  ;  cette  liberté  qu'il  se 
donne  ici  provient  de  la  conviction  où  il  est  que  la  pensée 
de  Dieu  est  active  dans  toutes  nos  pensées,  y  est  présente: 
que  ,  conscquemment,  elle  ne  peut  être  exprimée  dans 
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une  pensée  particulière  ,  et  qu'il  nous  est  peu  utile  de 
préciser  dans  une  formule  une  idée  qui  a^it  partout 
dans  toute  pensée  ,  et  ne  fournit  jamais  d'elle-même 
une  représentation  unique.  On  voit  dominer  ici  la  doc- 
trine de  Platon  ,  que  l'idée  de  Dieu  est  la  plus  haute 
entre  toutes,  et  qu'elle  est  par  cela  même  indéterminable. 
Avec  nos  définitions,  remarque  saint  iVugustin  ,  nous 
n'atteifjuons  pas  notre  but  :  nous  présupposons  forcé- 
ment un  objet  immédiatement  connu,  qui  n'a  besoin  d'au- 
cune définition  (i).  C'est  précisément  l'objet  le  plus  élevé 
de  notre  pensée  ,  et  nous  ne  pouvons  le  caractériser  par 
aucune  autre  expression.  Kous  concevons  Dieu  avec  une 
exactitude  plus  grande  que  nous  ne  pouvons  le  définir, 
et  il  est  en  vérité  plus  parfait  que  nous  ne  pouvons  le 
concevoir  (2).  Il  est  douteux  que  nous  puissions  faire 
à  Dieu  l'application  de  nos  vocables  dans  leur  sens 
propre  (3)  ;  et  en  général ,  saint  Augustin,  aspirant  à  la 
connaissance  du  suprasensible,  remarque  qu'il  y  a  peu 
de  termes  dont  nous  puissions  faire  usage  dans  leur 
propre  accepwDn  (4).  Aussi  avoue  t-il  que  Dieu  est  mieux 
connu  dans  Tignorance  que  dans  la  science  ;  bien 
plus  ,  que  l'àme  n'a  aucune  science  de  Dieu,  si  ce  n'est 
qu'elle  ne  peut  le  connaître  (5).  On  ne  peut  pas  fa- 
cilement lui  donner  Une    dénomination  ;   '^i  pourrait 


(i)  C.  Acad.^  I,  i5.  Un  objet  en  rapport  immédiat  avec  l'idée 
de  la  sagesse,  et  l'harmonie  de  cette  idée  avec  l'idée  de  Dieu  est 
connue  déjà  par  ce  qui  précède, 

(2)  De  Trin.jWlj'j.  Verius  enim  cogitatur  Deus,  quam  di- 
citur,  et  verius  est ,  quam  cogitatur. 

(3)  Ib.,  V,  II. 

(4)  Conf.,  XI ,  26. 

(5)  De  Ord.^  ir,  44.  Qui  scilur  meliusncsciendo.  Ib.,  [^n.  Ciijus 
nulla  scientia  est  in  anima  ,  ,nisi  scire,  quomodo  eum  nesciat. 
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rappeler  lobjet  le  plus  élevé  ,  mais  il  est  plutôt  la  cause 
primitive  de  toutes  choses  ;  et  peut-être  ce  nom  ne  con- 
vient-il pas  encore  à  sa  magnificence  (i).  Pour  saint  Au- 
mistin,  qui  s'était  arraché  laborieusement  aux  erreurs 
répandues  sur  Dieu,  ce  devait  être  déjà  une  chose  im- 
portante que  de  déjouer  ces  erreurs  par  des  formules 
négatives  (2)  ;  mais  il  ne  se  dissimulait  pas  non  plus 
que  la  négation  de  l'erreur  elle-même  présuppose  une 
science,  et  il  trouvait  dans  toute  science  négative  une 
science  positive  et  la  présence  de  l'idée  de  la  vérité. 
D'avance  il  ne  doute  donc  en  aucune  façon  que  nous  ne 
puissions  connaître  Dieu  comme  on  connaît  une  yérité 
mathématique,  ou  telle  autre  conception  générale  d'une 
science,  car  Dieu  est  plutôt  la  lumière  infinie  qui  éclaire 
tout ,  qu'un  des  objets  qui  sont  éclairés  (3);  mais  saint 
Augustin  n'ignore  pas  que  cela  même  est  déjà  une  déter- 
mination de  la  manière   dont  nous  devons  concevoir 
Dieu.  C'est  dire,  en  effet,  que  Dieu  soutient  un  rapport 
immédiat  avec  notre  esprit  pensant  qu'il  éclaire  (4)  ;  que 
Dieu  ,  pour  le  répéter,  est  la  vérité  qui  sel|lonne  à  tous 
les  êtres  raisomiables,  et  leur  permet  de  le  cômiaître  (5). 
Ainsi,  il  est  présupposé  dans  saint  Augustin  que  nous 
possédons  une   science  quelconque,  de  Dieu.  Nous  ne 
pourrions  pas  l'invoquer,  si  nous  ne  le  connaissipiiapas. 


(i)  De  Doctr,  Chr.,  I,  5. 

(2)  De  Trin.,  VIII ,  3.*Non  enim  parvae  notitiae  pars  es^,  -r;— : 
si  antequam  scire  possiraus  ,  quid  sit  Deus  ,  possumus  jam  scire, 
quid  non  scit, 

(3)  Solil,,  I,  11;  i5  ;  de  Gen.  ad  lit.^  XII .  5^. 

(4)  De  Miis.^  VI,  I.  Qui  humanismentibus  nulla  naturainter- 
posita  prœsidet. 

(5)  Conf.,Vll,  16. 
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Nous  le  distinguons  des  autres  objets  ,  puisque  iîous  les 
considérons  comme  différents  de  lui  (i).  Nous  pouvons 
donc  aussi,  de  quelcpie  manière,  si  imparlaite  qu'elle 
soit,  déterminer  sa  notion.  C'est  dans  cette  conviction 
que  saint  Augustin  en  cherolie  les  déterminations  géné- 
rales. Ces  déterminations  élèvent  simplement  notre  pen- 
sée au  plus  haut  point  qu'elle  puisse  atteindre.  Dieu  est 
l'Etre  suprême  ,  l'être  dans  le  sens  le  plus  universel- 
(  summum  esse  ) ,  l'être  expressément  opposé  à  l'être 
particulier,  car  l'être  particulier  est  un  produit  de 
Dieu  [p.).  Il  est  donc  aussi  la  vie,  la  connaissance ,  la  vo- 
lonté, à  prendre  ces  choses  dans  le  sens  le  plus  élevé  , 
dans  un  sens  que  rien  ne  dépasse,  et  à  les  fondre  dans 
une  unité  parfaite  où  toute  différence  s'efFace  (3).  Ces 
expressions  aboutissent  à  un  être  rationnel,  dont  l'es- 
sence n'est  rien  que  la  pensée  rationnelle ,  rien  que  la  vie 
et  l'activité.  Saint  Augustin  s'efforce  de  «nous  faire  re- 
marquer que  la  raison  attribuée  à  Dieu  ne  peut  lui 
être  départie  selon  une  mesure  imparfaite  ,  comme 
celle  d'après  laquelle  la  nôtre  nous  est  accordée.  Car, 
en  nous,  l'être,  la  connaissance  et  la  volonté  forment 
bien    une  unité  ;   mais    ils   peuvent  et    doivent    être 


ê 

(i)  Conj.^  1,  I.  Sed  quis  te  invocat  nesciens  te?  Aliud  enim 
pro  alio  potest  invocare  nesciens.  Pour  aimer  Dieu ,  il  faut  le  con' 
naître.  Conj.^  VII,  i6.  Carilas  novit  eam  (se.  veritatem).  De 
Trin.,  VIII,  12. 

(2)  De  Cw.  /).,  XXII,  24,  I.  Qui  summe  est  et  facit  esse, 
quid(]uid  aliquo  modo  est. 

(3)  De  Trin.,  VI,  ii.  Ubi  est  prima  et  summa  vita,  cui  non 
est  aliud  vivere  et  aliud  esse,  sed  idem  est  esse  et  vivere  ;  et  primus 
ac  summus  intelleclus,  cui  non  est  aliud  vivere  el  aliud  inteliigere, 
sed  id  quod  est  inteliigere,  hoc  vivere  ,  hoc  esse  est ,  unum  omnia. 
Co/z/;,  XIII,  1-2,     ' 
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clistin(>iiés  Fun  de  Taulie;  en  Dieu  cette  distinction  ne 
peut  pas  avoir  lieu.  Lors  donc  que  Dieu  est  nommé  Tin- 
telligence  dans  laquelle  est  tout  (i),  on  ajoute  aussitôt, 
par  le  fait,  qu'il  est  tout ,  qu'il  est  le  principe  de  toutes 
choses  (2)  ;  et  Ton  veut  dire. par  là  non  seulement  que 
tout  est  contenu  en  lui  virtuellement ,  comme  dans 
notre  esprit,  mais  qu'il  pense  effectivement  tout  et  qu'il 
est  le  principe  de  toutes  les  pensées  des  créatures.  Ainsi, 
au  nombre  de  ces  définitions,  qui  comprennent  en  Dieu 
tout  ce  qui  a  une  valeur,  il  faut  compter  aussi  ces  for- 
mules souvent  répétées  :  Dieu  est  ce  en  quoi ,  de  quoi , 
par  quoi  et  au  moyen  de  quoi  tout  ce  qui  est  vrai  est 
vrai  (3);  c  est  également  à  ces  formules  que  se  rattachent 
les  expressions  négatives  :  Dieu  désigne  ce  au-delà  de 
quoi ,  hors  de  quoi  et  sans  quoi  rien  n'existe  (4).  H  faut 
encore  y  rapporter  les  exphcations  sur  la  notion  de  Dieu, 
qui  le  dérobent'à  tout  contraste  ;  en  effet,  puisqu'il  com- 
prend tout  ce  qui  est  vrai,  il  doit  aussi  exclure  toute  op- 
position en  soi  et  ne  peut  être  exprimé  par  aucune  anti- 
thèse. On  ne  saurait  rien  opposer  au  souverain  Etre,  que 
le  non-être  ;  conséquemment  tout  ce  à  quoi  l'être  est  at- 
tribué avec  droit ,  n'est  point  opposé  à  Dieu  (5).  L'infini 
est  limité  en  lui  ineffablement,  carFintelligence  divine  le 
comprend;  sa  sagesse  est  diversement  uniforme  et  uni- 
formément diverse (6).  Unité  et  multiplicité  conviennent 


(i)  De  Trin.,  XV,  \i. 

(2)  De  Ord.,  II,  26. 

(3)  Solil.,  1,3.  Deus,  in  quo  et  a  quo  et  per  quem  vera  sunt , 
quae  vera  sunt  omnia ,  etc.  De  Quant,  an.^  77;  de  Vera  rel.  ^ 
ii3  ;  Conj.,  I,  2. 

(4)  SaUL.l,  4. 

(5)  De  Cw.  D.,  XII,  2. 
(G)  //>.,  18. 
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également  à  Dieu;  ce  ne  sont  pas  des  noms  indignes 
de  lui  que  ceux  de  grand,  de  bon,  de  sage,  d'heureux, 
que  nous  lui  donnons;  même  nous  pouvons  à  bon  droit 
adjoindre  à  son  nom  beaucoup  d'autres  attributs  ;  mais 
sa  grandeur  est  sa  sagesse;  sa  bonté  n'est  pas  différente 
de  sa  sagesse  ;  toutes  ces  qualités  sont  une  seule 
et  même  chose  avec  son  être  (i).  Dieu  est  toujours  en 
mouvement  et  toujours  en  repos  (2)  ;  en  activité,  il  sait 
se  reposer,  et,  en  repos,  il  sait  être  actif;  il  meut  le 
temporaire  sans  être  soumis  au  temps  (3).  Toutes  ces 
formules  impliquent  quelque  chose  qui  dépasse  notre 
intelligence,  et  saint  Augustin  l'a  bien  seiui-  Il  n'igno- 
rait pas  que  notre  pensée  est  subordonnée  à  la  loi  du 
temps  :  aussi  exhorte-t-il  à  se  purifier  du  temporaire 
pour  concevoir  Dieu  (4).  Il  n'ignorait  pas  non  plus  que 
nous  ne  pouvons  pas  nous  pleinement  spiritualiser ,  et 
que,  vivant  dans  le  temporaire,  nous  avons  besoin  de 
moyens  temporaires  de  salut  ;  mais  nous  devons  ratta- 
cher notre  foi  à  ce  qui  est  par-delà  le  temps,  et  nous  de- 
vons considérer  parmi  les  moyens  de  salut  la  promesse 
delà  félicité  future  (5).  Pour  tout  résumer,  saint  Augustin 
a  recours  à  la  formule  connue,  que  la  notion  de  Dieu  ne 
peut  être  comprise  dans  aucune  catégorie  (6).  Il  prouve 
cette  proposition  de   différentes   manières  ;   mais  ses 


(i)  De  Trin. ,  VI ,  6  sqq.;  XV,  7  sqq. 

(2)  C0/7/:, XIII, 37. 

(3)  De  Civ.  /).,  X,  12.  Temporalia  movens  temporaliler  non 
movelur.  7^.,  XII,  17,  2.  Novit  quiescens  agere  et  agens  quies- 
cere.  De  Trin.,  1,3. 

(4)  De  Trin.,  1.  c. 

(5)  De  Trin.,  IV,  9.\, 

(6)  Conf.,  IV,  29;  de  Trin,,  V,  6, 
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preuves  aboutis.^ent  à  deux  points  principaux  :  la  simpli- 
cité et  rimmutabilité  dans  réternité.  Ces  deux  proprié- 
tés de  Dieu  sont,  aux  yeux  de  saint  Aufjustin,  dans  une 
parfaite  harmonie  ;  car  le  simple  ne  peut  pas  être  changé, 
puisque  tout  changement  présuppose  une  séparation  de 
ce  qui  est  et  de  ce  qui  fut,  du  sujet  et  de  l'attribut,  et 
par  conséquent  une  composition  (i).  Or,  Dieu  étant 
immuable, il  ne  peut  être  soumis  à  aucun  accident,  et 
toutes  les  relations  qui  lui  sont  attribuées  ne  diffèrent  pas 
de  sa  substance,  et  ne  peuvent  être  conçues  comme  des 
changements  en  lui  (2).  Sa  simplicité,  prise  dans  le  sens 
large  où  elle  ^oit  être  prise,  selon  ce  qui  précède,  exclut 
toute  distinction  de  propriété,  de  quantité,  de  caractère 
en  lui  (3).  Dans  les  choses  changeantes,  il  faut  séparer  et 
distinguer,  par  le  fait  qu  elles  sont  changeantes,  la  sub- 
stance des  propriétés  ,  des  états  divers  ;  mais  dans  l'être 
immuable,  qui  est  immuablement  un  avec  toutes  les  pro- 
priétés qui  lui  sont  assignées,  et  auquel  nous  ne  pouvons 
reconnaître  absolument  aucun  principe,  aucun  fonde- 
ment ,  il  n'y  a  pas  à  distinguer  ses  attributs  de  son  sujet. 
On  rapporte  aux  créatures  des  propriétés  auxquelles  elles 
ont  part  ;  mais  on  ne  peut  en  rapporter  à  Dieu  qui  est 
plutôt  le  principe  auquel  tout  vient; participer,  au  moyen 
duquel  toute  chose  a  sa  propriété ,  son  attribut  (4). 
Aussi  saint  A**gustin  redoute-t-il  d'appeler  Dieu  une  sub- 
stance; le  nom  d'essence  lui  paraît  plus  convenable  (5)  ; 


(i)  De  av.  i).,XI,  10. 

(2)  De  Trin.^  1.  c. 

(3)  Conf.,  1.  c. 

(4)  De  Civ.  jD.,  XI,  10,  1  sq.;  de  Trin.,  XV,  8;  Ep.,   120, 
16;  de  Div.,  qu.  83  ,  qu.  ^3. 

(5)  De   Trin.,  III,  21;  V,  3;   VII,    10.  Res  ergo  mutahiles 
neque  simplices  proprie  dicuntur  substaiitiae.  ûeua  autem  ai  sub- 
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il  est  d'ailleurs  persuadé  que  toutes  ies  expressions, 
quelles  qu'elles  soient,  sont  foncièrement  impropres  à 
rendre  avec  exactitude  le  notion  de  Dieu  ;  il  vaut  mieux 
adopter  simplement  le  langafje  de  FÉglise  (i). -Tel 
est  le  motif  pour  lequel  il  regarde  aussi  comme  fon- 
dées toutes  les  déterminations  négatives  de  Tidée  de 
Dieu;  car  tout  ce  qui  ne  peut  être  convenablement  af- 
firmé de  Dieu  est  de  nature  telle  qu'il  ne  peut  être  saisi 
dans  le  langage  humain ,  parce  que  le  langage  distingue 
toujours  le  sujet  de  ses  attributs.  Sans  doute  Dieu  peut 
être  appelé  bon  ,  car  tous  les  hommes  s'accordent  sur  ce 
point  que  rien  n'est  meilleur  et  plus  élevé  que  lui ,  et 
que  tout  ce  qui  est  moins  bon  ,  en  tant  que  différant  de 
Dieu,  ne  peut  être  nommé  Dieu  en  vérité  (2).  Toutefois, 
il  ne  faut  pas  oublier  que  cette  bonté  attribuée  à  Djeu  ne 
saurait  être  considérée  comme  sa  propre  qualité.  Dieu  est 
grand  sans  quantité ,  créateur  sans  dépendance  de  rien; 
il  préside  à  toutes  choses  du  haut  d'aucune  position,  il  pos- 
sède tout  sans  rien  tenir  ,  il  est  partout  sans  occuper  de 
lieu,  il  dure  éternellement  sans  être  dans  le  tetnps,  et  il 
est  exempt  de  toute  passion  (3).  Si  nous  nommons  Dieu 


sistit,  utsubstantia  proprie  dici  possit,  inest  in  eo  aliquid  tanquam 
in  subjeclo  et  non  est  simplex,  oui  hoc  sit  esse,  auod  illi  est,  quid- 

quid  aliud  de  illo  ad  illum  dicitur. Unde  manifestum  est 

Deum  abusive  substantiam   vocari,  ut   nomine  usilatiore  iotelli- 
gatur  essentia  ,  quod  vere  ac  proprie  diçitur. 
(i)  /Z».,  II,  35;  £p.  120,  17. 

(2)  De  Doctr.  Chr.^  l,  'j;  de  Lib.  arb,^  II,  14. 

(3)  De  Trin.^  V,  2.  Ut  sic  intelligamus  Deum,  si  possumus, 
quantum  possumus  ,  sine  qualitate  bonum  ,  sine  quantitate  ma- 
gnum, sine  indigentia  creatorem  ,  sine  situ  prsesidentem ,  sine 
habitu  omnia  conlinentem,  sine  loco  ubique  tolum  ,  sine  tempore 
sempiternum,  sine  ulla  sui  mutatione  mutabilia  faciçntem  nihilque 
patientem. 
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un  principe ,  nous  ne  faisons  qu'exprimer  le  rapport 
dans  lequel  nous  le  plaçons  (i).  Nous  lui  attribuons  une 
foule  de  rapports  avec  les  choses' temporaires,  avec  le 
monde  qui  est  créé,  et  avec  chaque  créature  dans  le 
monde;  or,  nous  ne  pouvons  concevoir  ces  rapports  que 
dans  un  sens  temporaire.  Mais  comment  attribuer  à  Dieu 
des  déterminations  temporaires,  des  accidents  (2)?  Saint 
Augustin  ne  veut  pas  même  reconnaître  en  Dieu  la  pen- 
sée, dans  l'acception  propre  du  mot;  ce  n'est  que  figu- 
rément  que  l'Écriture  parle  de  l'oubli  de  Dieu  et  lui 
attribue  la  pensée;  car  la  pensée  désigne  une  chose 
changeante,  elle  va  de  la  possibiUté  à  l'effet,  elle  donne 
la  forme  ;  mais  en  Dieu  il  n'y  a  aucune  différence  entre 
possibihté  et  réalité  (3).  Il  y  a  trois  sortes  d'erreurs 
possibles  sur  Dieu  :  ou  on  le  crée  sur  les  types  de  son 
imagination,  ou  on  le  juge -soit  d'après  les  choses  cor- 
porelles, soit  d'après  les  créatures  spirituelles.  La  pre- 
mière de  ces  erreurs  est  la  pire  de  toutes,  car  elle  attri- 
bue à  Dieu  ce  qui  n'est  absolument  pas  et  n'a  aucune 
réalité;  en  second  lieu.  Dieu  n'est  point  comparable  à 
un  objet  corporel  :  car  tout  corporel  est  divisible,  ses 
parties  sont  plus  petites  que  le  tout ,  et  Dieu  doit  être 
conçu  comme  une  unité  qui  est  partout  tout  entière; 
enfin.  Dieu  n'est  pas  comparable  aux  esprits  créés ,  car 
il  n'est  pas  changeant  comme  les  esprits  (4). 

On  pourrait  reprocher  à  plusieurs  de  ces  expressions 
dont  saint  Augustin  se  sert  pour  rendre  son  idée  de 


(1)  Ih.,  14. 

(2)  Ib.,  17. 

(3)  De  Trin  ^  XV,  25.  Verburn  Dei  sine  cogitatione  Dei  débet 
intelligi  ,  ut  forma  ipsa  simplex  intelligatur,  non  habens  aliquid 
formabile  ,  quod  esse  etiam  possit  informe. 

(/,)   7/;.,I,  i;  Co/?/,III,  12. 
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Dieu,  une  certaine  tendance  au  panthéisme;  et  Ja  piëfë- 
rence  qu'il  accorde  à  la  philosophie  néoplatonicienne 
pourrait  aussi  légitimer  cette  accusation.  Mais  la  distinc- 
tion qu'il  établit  inébranlablement  entre  le  Créateur  et  la 
créature ,  entre  Dieu  et  le  monde ,  forme  un  contre-poids 
suffisamment  fort  à  toutes  les  erreurs  du  panthéisme, 
et  cette  même  distinction  ne  lui  permet  d'oublier  en  au- 
cun moment  ni  la  vérité  de  Dieu,  ni  la  vérité  du  monde , 
ni  la  différence  essentielle  de  Fun  et  de  l'autre.  Assuré- 
ment c'est  chez  lui  une  conviction  profonde  que  Dieu 
est  une  vérité  une,  et  que  l'éternelle  vérité  ne  peut  être 
considérée  que  comme  un  but  de  notre  aspiration  scien- 
tifique ;  mais ,  on  mésinterpréterait  cette  doctrine ,  si  Ton 
allait  croire  qu'elle  anéantit  l'être  et  la  vérité  du  monde. 
L'être  essentiel  des  choses  temporaires,  leur  développe- 
ment dans  le  temps  ne  sont  l'objet  d'aucun  doute  pour 
saint  Au[justin,  nous  Tavons  vu  ;  à  côté  de  la  vérité  éter- 
nelle ,  il  reconnaît  la  vérité  des  choses  qui  croissent  dans 
le  temps;  il  faut  seulement  que  toute  vérité  contenue 
dans  ces  choses  soit  renfermée  également  dans  l'éternelle 
vérité.  C'est  ainsi  que  raisonne  saint  Augustin  pour  abolir 
l'opinion  que  Dieu  est  le  monde  ou  Vâme  du  monde  :  car 
cette  opinion  entraîne  avec  elle  des  représentations  inap- 
plicables à  Dieu  (i)  ;  c'est  dans  le  même  sens  qu'il  com- 
bat la  doctrine  professant  que  les  âmes  raisonnables  sont 
des  parties  de  Dieu  (2).  L'être  parfait  qu'il  attribue  à 
Dieu  embrasse  nécessairement  en  soi  tout  être  véritable- 


{i)  De  Civ.  D.j  iV,  12;  YII,  5»  Comme  les  néoplatoniciens, 
saint  Augustin  admit  d'abord  l'âme  du  monde,  et  il  considéra  le 
monde  comme  un  être  vivant;  plus  tard  il  révoqua  cette  assertion 
en  doute,  sans  pourtant  la  rejeter  entièrement,  Bcir.,  L  i  ^  ?  4- 

(2)  De  Civ   I).,  IV,  i3. 
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mais  il  l'embrasse  de  telle  sorte  qu'il  n'est  aucdne  des 
choses  du  monde;  et,  bien  quil  effectue  tout,  on  ne 
peut  cependant  lui  attribuer  aucun  de  ses  actes  comme 
résultat  de  son  activité  propre,  car  autrement  il  faudrait 
reconnaître  en  lui  des  activités  temporaires.  Il  accomplit 
tout  en  toutes  choses,  mais  de  telle  façon  que  ce  ne  sont 
cependant  point  ses  propres  actions  (i).  Nous  le  voyons  : 
ces  assertions  soutiennent  la  liberté  des  choses  dans  le 
monde;  et  cette  liberté,  affirmée  sans  hésitation,  est 
l'arme  la  plus  sûre  contre  le  panthéisme.  Saint  Augustin 
la  saisit  dans  ce  sens  principalement  par  rapport  au  mal. 
Comment  soutenir  la  pensée  que  les  âmes  raisonnables 
sont  des  éléments  de  Dieu,  si  Ton  réfléchit  que  ces  âmes 
sont  en  proie  aux  faiblesses  les  plus  profondes ,  qu'elles 
commettent  les  actes  les  plus  condamnables  (9.)?  Quand 
Ce  serait  de  Dieu  que  procéderaient  toutes  les  forces  du 
monde,  ce  ne  serait  pas  un  motif  pour  que  les  déter- 
minations de  la  volonté  en  procédassent  ;  les  mau- 
vaises résolutions  ne  peuvent  pas  émaner  dé  lui,  parce 
qu'elles  sont  contraires  à  ses  décrets ,  contraires  à  la 
nature  (3).  Saint  Augustin  remarque  bien  que  la  volonté 


(1]  /è.,  VII  j  3o.  Hséc  autem  facit  atqueagit  unus  verus  Deus  , 
sed  sicut  Deus,  id  est  ubique  tolus ,  nuUis  inclusus  locis,  nullis 
vinculis  alligatus,  in  nullas  partes  sectilis ,  ex  nulla  parte  muta- 
bilis  implens  cœlum  et  terram  prsesente  potentia ,  non  indigente 
natura.  Sic  ilaque  administrât  orania  ,  quse  creavit ,  ut  etiara  ipsa 
proprios  e^^ercere  et  agere  motus  sinat.  Quamvis  enim  nihil  esse 
possintsine  ipso  ,  non  sunt,  quod  ipse. 

(2)  De  Cio.B.,  lY,  i3. 

(3)  Ib.f  V,  8.  A  quo  sunt  omnes  potestates,  quamvis  ab  illo  non 
sint  omnium  voluntates.  iZ».,  9,  4*  Malae  quippe  volimtates  abillo 
non  sunt ,  quoniam  contra  naluram  sunt,  quaeab  illo  est. 
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perverse  ne  produit  que  le  néant  (i ) ,  mais  nous  verrons 
qu'il  conçoit  toutelbis  ce  néant  comme  quelque  chose 
de  durable.  Pour  développer  ces  problèmes  plus  com- 
plètement, nous  devons  attendre  une  partie  postérieure 
de  nos  recherches. 

En  résumant  toutes  ces  pensées  tendant  moins  à  défi- 
nir la  notion  de  Dieu  qu'à  le  décrire,  puisque  saint  Au- 
gustin en  énumère  et  en  compare  les  attributs ,  soit  né- 
gatifs, soil  positifs,  il  reste  comme  chose  essentielle, 
comme  chose  constante,  après  tous  rapprochements  faits, 
que,  dans  notre  aspiration  rationnelle,  nous  nous  effor- 
çons de  connaître  en  général  un  objet  très  haut,  suprême, 
parfait,  une  vérité  unique  et  immuable,  et  que,  ce 
but  de  l'essor  de  notre  raison  ,  nous  en  faisons  la  notion 
de  Dieu.  Partant  de  là,  nous  ne  pouvons  pas  douter  si 
nous  devons ,  ou  ne  devons  pas  attribuer  la  vérité  à  cette 
notion.  Que  la  vérité  soit  en  possession  de  la  vérité, 
c'est  ce  qui  ne  réclame  aucune  démonstration.  Nous 
rencontrons  bien  quelquefois  dans  saint  Augustin  une 
tendance  à  analyser  les  principes  sur  lesquels  s'appuie 
la  foi  en  Dieu  ;  mais  en  examinant  ces  principes  de  près, 
ils  se  réduisent  tous  à  ce  que  nous  avons  déjà  exposé , 
savoir,  que  la  notion  de  Dieu,  une  avec  la  notion  de  la 
#  vérité ,  emporte  avec  elle  une  certitude  que  nul  doute  ne 
peut  ébranler.  Se  rattachant  à  la  division  de  l'ancienne 
philosophie,  saint  Augustin  trouve  la  notion  de  Dieu 
fondée  dans  les  trois  parties  de  la  philosophie  ancienne, 
selon  laquelle  la  sagesse  divine  est  immuable  dans  son 
être  soit  moralement,  puisqu'elle  est  le  souverain  bien , 
soit  physiquement,  comme  embrassant  les  principes  de 
toutes  choses,  soit  logiquement,  comme  garantissant  ia 


'^i)  7^.,  XII,  8. 
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certitude  de  toute  pensée  (i).  Mais  il  sairéte  surtout  à 
ce  dernier  point  de  vue ,  parce  que  la  notion  de  la  vérité, 
sur  laquelle  est  fondée  toute  connaissance ,  a  immédia- 
tement une  signification  logique.  La  vérité ,  dans  son 
sens  le  plus  élevé,  dans  son  sens  absolu,  est,  comme 
nous  Favons  vu,  immuable  pour  saint  Augustin,  par 
conséquent  simple,  supérieure  au  corporel,  supérieure 
à  Fesprit  créé  ,  et  elle  présente  ainsi  les  conditions  fonda- 
mentales que  présente  l'intuition  elîe-niéme  qui  nous  fait 
admettre  un  Dieu  (2).  C'est  donc  une  assertion  purement 
illusoire  que  saint  Augustin  nous  ait  laissé  la  faculté  de 
croire ,  ou  que  la  vérité  ,  que  nous  ne  pouvons  nier  et  qui 
est  supérieure  à  notre  esprit,  est  Dieu;  ou  qu'il  existe 
quelque  objet  plus  élevé  encore  que  cette  vérité,  et  que 
cet  objet  est  Dieu  (3)  :  car  saint  Augustin  n'est  nullement 
porté,  comme  Platon  et  ses  disciples,  à  admettre  quel- 
que chose  par-delà  la  vérité.  On  ne  peut  rien  concevoir 
de  plus  élevé  que  la  vérité,  parce  qu'elle  embrasse  tout 
être  véritable  (4).  Mais  saint  Augustin  n'en  reste  pas 
moins  fermement  convaincu  que  Dieu  est  le  souverain 
bien ,  de  la  vérité  duquel  nous  ne  pouvons  douter  parce 
que  tous  nous  aspirons  à  lui  (5).  Sans  ce  bien  suprême , 
nul  bien  ne  pourrait  exister  ;  ce  n'est  qu  à  la  condition  de 
participer  au  souverain  bien  qu'un  bien  quelconque  est 


(i)  Ep.,  118,  20;  cf.  deCw,  D.,  VIII,  6— 8. 

(2)  De  Civ.D.,  VIII,  6. 

(3)  De  Lih.  nrb.^  II,  39.  On  a  remarqué  avec  raison  que 
l'argumentation  du  §  11  —  89  renfermait  les  germes  de  la  preuve 
de  l'existence  de  Dieu  qu'on  appelle  ontologique. 

(4)  De  Fera  rel,  5n  ;  de  Trin.,  Vlll ,  3. 

(5)  Ib.y  l\.  Quid  plura  et  plura?  Bonum  hoc  et  bonuni  illud  ? 
Toile  hoc  et  illud  et  vide  ipsum  bonum  ,  si  potes  ,  ita  Deum  vidcbis 
non  alio  bono  bonum  ,  sed  bonum  omnis  boni. 
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unbieiivérital)le.  Le  souverain  bien  iresl  pas  trèséloijjné 
de  nous,  car  n;)us  vivons,  nous  demeurons,  nous  sommes 
en  lui  (t).Qu  avons-nous  besoin  d'une  autre  preuve  plus 
explicite?  Le  souverain  bien  n'estpas  différent  de  la  vérité, 
car  il  nVa  que  l'être  véritable  qui  puisse  être  aimé  ;  notre 
àmeaimenécessairementla  vérité  qu'ellecberche(9.);  et  si 
elle  l'aime,  elle  doit  aussi  la  connaître  ,  car  on  ne  saurait 
aimer  ce  qui  est  pleinement  inconnu  (3).  Ces  preuves  ou 
plutôt  ces  appels  à  la  conviction  immédiate,  qui  réside 
en  nous,  que  la  notion  de  Dieu  emporte  avec  elle  sa  cer- 
titude, ne  sont  cependant  point  à  l'abri  de  toute  objec- 
tion ;  peut-être  pourrait-on  leur  reprocher  qu'elles  exi- 
f^ent  une  vérité  absolue  et  un  souverain  bien,   mais 
qu'elles  ne  prouvent  nullement  que  cette  vérité  et  ce 
bien  inconditionnés  doivent  être  présupposés  existant, 
car  il  ne  suffit  peut-être  pas  d'admettre  qu'ils  doivent  de- 
venir. Saint  Augustin  se  souvient  parfaitement,  au  con- 
traire, que,  dans  la  règle  éternelle  qui  est  la  base  de 
tout  jugement,  il  ne  peut  pas  être  question  de  devoir 
être.  Tout  doit  se  diriger  d'après  cette  règle,  et  il  faut 
la  considérer  comme  le  primitif  qui  peut  simplement 
être  ;  le  devenir  ne   peut  pas   être  attribué  à  l'éter- 
nel (4).  Quoique,  sous  ce  rapport,  l'idée  de  Dieu  soit  par- 
faitement certaine  pour  saint  Augustin,  il  ne  dédaigne 

^5 


l'i)  De  Lib.  arb.,  ]I,  36;  de  Fera  reU,  i\  )  de  Trin.,  VIII,  5. 

(3)  Ib.,  6;  X,  I. 

(3)  De  Fera  rel.,  67  sq.  ;  Ep.  162,  2.  Habes  enim  librum  de 
vera  reli{;ionc,  quem  si  recoleres  aique  perspiceres,  nijnqiiam  tihi 
vlderetur  ratione  cogi  Deum  esse,  vel  raliocinando  effici  Denm  esse 

debeie.  t Homo  enini  sapiens  esse  débet,  si  est,  ut  maneat ,  si 

nondum  est,  ut  fiât ,  Deus  àulem  sapiens  non  esse  débet ,  sed  e,-t. 
II.  17      ' 
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cependant  pas  d'insister  sur  la  nécessité  de  cette  idée 
sous  je  rapport  physique.  Ainsi,  il  considère  la  créa- 
tion comme  la  preuve  d'une  cause  primitive,  sa^je  et 
parfaite.  Car  la  création  se  montre  ordonnée  selon  la 
bonté,  la  sagesse  et  la  beauté;  néanmoins  toutes  les 
créatures  sont  manifestement  imparfaites,  et  reportent 
la  pensée  vers  un  objet  plus  élevé,  parce  que  nous  ne 
pouvons  pas  nous  reposer  sur  leur  imperfection.  Il  con- 
sidère Texamen  de  toutes  ces  choses  comme  une  simple 
préparation,  après  laquelle  nous  passons  successivement 
de  la  nature  extérieure  aux  profondeurs  de  l'âme,  et  de 
là  à  Celui  qui  est  au-dessus  de  lame,  à  Dieu(i).  Envisagé 
sous  ce  rapport.  Dieu  semble  à  saint  Augustin  le  prin- 
cipe éternel  de  toutes  formes ,  qui  a  concédé  aux  créa- 
tures leurs  formes  temporaires  :  c'est  la  beauté  suprême 
qui  comprend  en  soi  toute  beauté,  mais  s'élève  au-dessus 
de  toute  beauté  corporelle  (2).  Saint  Augustin  s'aban- 
donne volontiers  à  cette  dernière  conception,  et  on  ne 
peut  méconnaître  qu  elle  constitue  un  des  caractères  de 
sa  pensée;  toutefois,  il  n'accorde  nullement  que  nous 
soyons  ramenés  par  la  créature  changeante  à  la  vérité 
immuable  (3).  Car  cette  sorte  de  preuve  revient  simple- 
ment à  dire  que  nous  sommes  unis  originellement  avec 
le  principe  de  toute  vérité  ,^avec  Dieu ,  et  que  c'est  dans 
cette  union  que  nous  devons  chercher  la  stabilité  de 
toutes  nos  pensées. 

Ainsi  l'on  voit  que,  dans  la  doctrine  de  saint  Augustin, 
la  notion  de  Dieu  est  le  but  suprême  de  toute  connais- 


(i)   Co/if.,  X  ,  8  sqq,  •  de  Trin.,  XV,  3  ;  6. 

[2)  J)e  V^cra  rel.^  i\  \de  Dh.,  qu.  83  ,  qu.  44* 

(3)  ConJ,,  XI,  10.  Fer  creaturam   mulabilem   cum   admone- 
rnur,  ad  veritateni  stabilem  ducimur. 
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sance,  elle  principe  de  toute  science  humaine;  la  double 
diiection  qu'il  suit  dans  l'exposition  de  cette  notion  est 
donc  justifiée,  car  il  représente  Dieu  ou  comme  excédant 
de  beaucoup  notre  connaissance,  ou  comme  s'efforçant 
continuelleujentdenous  rapprocher  de  lui  en  sorte  d'être 
compris  de  nous  autant  qu'il  se  peut.  L'incompréliensibi- 
hté  de  Dieu  pendant  notre  vie  temporaire  est  un  dogme 
fondamental  dans  la  doctrine  chrétienne  en  général,  aussi 
bien  que  dans  la  docrine  de  saint  Augustin;  nous  avons 
déjà  vu  comment  cette  dernière  doctrine  prouve  que 
toutes  les  formes  de  notre  pensée  sont  insuffisantes  pour 
exprimer  le  Très-Haut  que  nous  cherchons.  Mais  cela 
n'empêche  nullement  saint  Augustin  de  reconnaître  l'uti- 
lité de  nos  recherches  sur  Dieu.  En  fait,  de  même  que 
toute  vérité  est  en  Dieu,  de  même  nous  reconnaissons 
Dieu  dans  toute  vérité.  Nous  le  connaissons  dès  le  mo- 
ment même  que  nous  le  savons  incompréhensible.  Mais 
nous  devons  ultérieurement  chercher  dans  la  connais- 
sance des  créatures  la  vérité  de  Dieu  :  car  nulle  créature 
n'existe  sans  que  Dieu  la  connaisse  (i);  si  donc  nous 
connaissons  une  créature  de  Dieu,  nous  connaissons 
aussi  le  savoir  de  Dieu  en  Dieu.  C'est  pourquoi  nous  ne 
^     devons  désespérer  ni  trembler  devant  la  recherche  de 
Dieu  ;  mais ,  avançant  toujours  dans  la  connaissance  en 
général ,  nous  devons  être  certains  d'avancer  aussi  dans 
la  connaissance  de  Dieu.  Pour  nous  encourager  à  cher- 
cher Dieu,  nous  le  trouvons;  et  afin  de  le  trouver  avec 
plus  de  satisfaction,  nous  le  cherchons  (2). 


(i)    Co/?/.,  VII  ,  6.  IVulla  nalura  est,  nisi  quia  nosti  eam. 

(2)  De  Trin.y  XV,  2.  Sic  enim  sunt  incomprehensibilia  requi- 
renda,  ne  se  existimet  nihil  invenisse,  qui,  quam  sit  incomprehen- 
sibile  ,  quod  quserebat ,  potuerit  invenire.  Cur  ergo  sic  quserit,  si 
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En  cherchant  ainsi  à  connaître  la  Divinité  ,  saint  Au- 
gustin s'efforce  de  temps  Pi  autre  de  déduire  les  propriétés 
de  Dieu  de  la  notion  même  qu'il  en  a  ,  afin,  ce  semble, 
d'atteindre  immédiatement  son  but.  Alors  il  est  très  fé- 
cond :  il  fait  des  attributs  divins  une  longue  énuméra- 
tion.  Mais  ,  comme  nous  Tavons  vu  par  ce  qni  précède , 
saint  Augustin  sait  qu'il  rapporte  des  attributs  à  Dieu 
improprement.  Il  les  réduit  ensuite  àun  moindre  nombre, 
et  il  considère  comme  un  problème  de  les  ramener  àun 
seul,  en  les  élevant  par  delà  leur  sens  symbolique  (i). 
Nous  ne  pouvons  donc  pas  en  douter  :  cette  médiode 
d'investigation,  consistant  à  aller  de  l'unité  de  la  notion 
à  la  muhiplicité  des  attributs,  n'avait,  aux  yeux  de  saint 
Augustin,  qu'une  importance  subordonnée.  Il  nous  en- 
sei^nie,  avec  les  détails  les  plus  scrupuleux,  une  autre 
méthode;  il  démontre,  en  invoquant  l'évidence  ,  ([ue 
nous  ne  pouvons  exister  sans  la  connaissance  de  Dieu. 
Que  personne,  s'écrie-t-il ,   que  personne  ne  dise  :  Je 
ne    sais  pas  ce  que  je  dois   aimer.    Qu'on  aime   son 
frère,   et   on  aimera    ce    sentiment  d'amour    qui  est 
Dieu  (p).  Lorsque  nous  aimons  notre  frère,  qu'aimons- 
nous  en  lui?  Une  ressemblance  de  forme,  une  figure 
humaine ,  que  nous  avons  appris  à  connaître  par  nous 


încomprehensibile  comprehendit  esse  ,  quod  qiiae«it,  nisi  quia  ces- 
sanduni  non  est,  quam  diu  in  ipsa  incompreheiisibilium  rernm  in- 
quisilione  profîcilur  et  melior  meliorque  fît  qiiœrens  tam  magnum 
bonum  ,  quod  et  iiiveniendum  quaeritur  et  quaeiendiim  inveiiilur? 
ISam  et  quœrilur,  ut  inveniatur  dulcius,  elinvenilur,  ut  quœralur 
avidius. 

(i)  De  Tn'n.,  XV,  6  sqq. 

(2)  /^.,  VIII,  12.  Nemo  dical,  non  novî,  quid  diligam,  Diligat 
fralrem  et  diliget  eandem  dileclîonem. 
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et  par  autrui?  L'aimons-uous  parce  que  nous  connais- 
sons en  général  resjièce,  le  (jenre  auquel  il  appartient? 
Nullement;    car,  nous  aimons   aussi  les  morts;  nous 
croyons  que  ce  que  nous  aimions  en  eux  leur  a  sur- 
vécu. C'est  donc  seulement  ce  qui  est  éternel ,  ce  qui  est 
indépendant  des  conditions  de  la  vie  temporaire   que 
nous  aimons  dans  les  hommes,  c'est-à-dire  le  bien,  le 
juste.  Supposons'que  nous  n'ayons  aimé  personne,  parce 
que  nous  n'avons  vu  dans  personne  Tesprit  de  .justice  , 
et  ajoutons  que  nous  ayons  ensuite  reconnu  que  nous 
nous  trompions:  alors  notre  amour  s'éveillera,  s'appli- 
•quera,  et  nous  aimerons,  ne  fût-ce  que  dans  l'éventua- 
lité, dans  Tespérance  d'une  amélioration  de  la  part  de 
l'objet  denotre  amour. Notre  affection  pour  les  hommes 
est    passa^jère  ,    parce  que   nous    la   leur   appliquons 
moins  directement  qu'au  bien  qui  est  ou  réel,  ou  pos- 
sible en  eux.  Or,  si  nous  devons  aimer  quelque  chose, 
nous  devons  connaître  ce  quelque   chose.  Nous  pou- 
vons bien  constater  l'esprit  en  nous  ;  mais  pour  aper- 
cevoir l'esprit  de  justice,  il  faut  que  nous  soyons  justes 
nous    mêmes.    Personne    ne   peut    aimer   le  juste ,  à 
moins  d'être  juste  ,  car  il  doit, puiser  en  lui  sa  connais- 
sance de  la  justice.  Personne  ne  peut  même  vouloir, 
qu'à  la  condition  d'être  juste  en  soi.^lais  le  juste  ne 
peut  pas  non  plus  savoir  qu'il  est  juste,  s'il  ne  trouve  pas 
en  lui  une  règle  générale  au  moven  de  laquelle  il  ap- 
précie toute  justice    et  la  sienne   propre.  Ainsi  notre 
amour  est  exclusivement  dirigé  vers  le  juste,  et  nous 
ne  trouvons  pas  le  juste  absolu  en  nous ,  mais  dans 
l'éternelle  vérité  de  Dieu.  Si  donc  nous  ainions,  nous 
devons  connaître  Dieu  ,  dans  lequel  nous  aimons  tout 
ce  qui  est  digne  d'amour.  Dieu  est  l'amour  lui-même, 
et  quiconque    sait  ce   qu'est   l'amour,    sait  ce   qu'est 


262  LIVRE    SIXIÈME. 

Dieu  (i).  On  le  sait  cVaulant  mieux  que  Ton  connaît 
plus  intimement  son  prochain  ,  qu'on  l'aime,  sans  en 
faire  le  but  de  son  amour  (2).  Celui  qui  aime  véri- 
tablement ,  doit  connaître  aussi  le  bien ,  réternelle- 
ment  aimable  ,  Dieu.  Embrassez  Tamour ,  c'est-à-dire 
Dieu  ,  et  embrassez  Dieu  dans  Tamour.  Dieu  est  cet 
amour  qui  associe  tous  les  anges  et  tous  leurs  serviteurs 
par  le  lien  de  la  sainteté  ,  qui  se  soumet  toutes  choses  , 
qui  est  plus  près  de  nous  qu'aucun  de  nos  frères,  et  qui, 
étant  plus  près,  est  mieux  connu  et  plus  certain  (3).  Nous 


(i)  De  Trin.^  VIII,  c).  Amanius  enim  animum  justum.  —  — 
Quid  autem  sit  juslus,  unde  novimus,  si  justi  non  sumus?  Quod  si 
nemo  novit,  quid  sit  justus^  nisi  qui  justus  est,  nemo  diligit 
justum,  nisi  justus.  —  —  Ac  per  hoc,  si  non  diligit  justum  ,  nisi 
juslus,  quomodo  volet  quisque  justus  esse,  qui  nondum  est?  Non 

enim  vult  quisquam  esse,  quod  non  diligit. Qui  ergo  amat 

homines,  aut  quia  justi  sunt,  aut  ut  justi  sint,  amare  débet.  Sic 
enim  et  semet  ipsum  amare  débet,  aut  quia  justus  est,  aut  ut 
justus  sit;  sic  enim  diligit  proximum  tamquam  se  ipsum  sine  ullo  pe- 
riculo.  Qui  enim  aliter  se  diligit,  injust*^  se  diligit,  quoniam  se  ad  hoc 
diligit,  ut  sit  injustus,  ad  hoc  ergo,  ut  sit  malus,  ac  per  hoc  jam  non  se 
diligit.  Ib.y  10.  Qui  proximuiîi  diligit,  consequens  est,  ut  et  ipsam 
praecipuedilectionem  diligat.Deus  autem  dilectio est,  et  qui  manet  in 
dilectione,  in  Deo  twanet.  Consequens  ergo  est,  ut  prsecipue  Deum 
diligat.  /è.,  IX,  1 1  ;  XIV,  21  ;  Solll.,  l,']',  de  Civ,  D .,  XIX, 
8  ;  de  Vera  rcL,  88  srjq. 

il)  De  Trin.y  VIII,  12.  Magis  enim  novit  dilectionem,  qua 
diligit,  quam  fratrem  ,  quem  diligit. 

(3)  De  T/in.y  VIII,  12.  Ecce  jam  potest  notiorem  Deum  ha- 
bere,  quam  fratrem;  plane  notiorem,  qui  prœsenliorem ,  notio- 
rem ,  qma  interiorem,  notiorem  ,  quia  certiorem.  Amplectere  di- 
lectionem Deuin  et  dilectione  amplectere  Deum.  Ipsa  est  dilcctio. 
qr.ae  omnes  bonos  angeîos  et  omnes  Dei  servos  consociat  vinculo 
sanctitatis  nosque  et  illos  cunjungit  invicem  nobis  et  subjungit 
sibi. 
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comprendrons  maintenant  saint  Au^;ustin,  lorscju  il  s'é- 
criera :  l'amour  connaît  la  vérité,  connaît  Féternilé  (i). 
C'est  dans  vin  sens  analogue  cjn'il  nous  exhorte  à  péné- 
trer en  nous ,  parce  que  nous  y  trouverons  ce  que  nous 
cherchons  ,  Dieu,  qui  est  présent  dans  tout  cœur  rempli 
d'un  véritable  amour;  de  même,  nous  devons  conduire 
les  autres  âmes  à  Dieu,  si  nous  reconnaissons  en  lui  le 
bien  qui  peut  seul  être  aimé  véritablement  (2).  Il  se 
présente  sans  doute  dans  notre  amour  un  bien  inconnu; 
ce  bien,  nous  l'aimons  exclusivement  à  cause  de  la 
beaulé  que  nous  y  découvrons  ;  l'amour  de  Dieu  même 
que  nous  ressentons  n'est  possible  qu'en  supposant  que 
nous  avons  connu  Dieu  dans  l'amour  (3).  Dans  tout 
amour,  c'est  l'amour  qui  est  aimé  ;  et  Dieu  étant  l'amour, 
l'objet  de  l'amour  c'est  donc  Dieu.  Tout*  ce  qui  peut  ai- 
mer, aime  Dieu  sciemment  ou  à  son  propre  insu  (4). 

Nous  voyons  comment  les  doctrines  de  saint  Augus- 
tin embrassent  résolument  les  tendances  pratiques  du 
christianisme.  I.a  connaissance  de  Dieu,  c'est-a-dire 
toute  véritable  connaissance,  est  édifiée  sur  l'amour,  qui 
n'est  autre  chose  que  la  volonté  corroborée,  même  sur 


(i)    Conf.^  Vil,  i6.  ^ 

(2)  //;.,  IV,  18.  Si  placent  animœ,  in  Deo  amentur,  quia  et 
ipsae  mutabiles  sunt  et  in  illo  fixae  slabiiiuntur,  alioqiiin  irenl  et 
périrent.  In  illo  ergo  amentur,  et  râpe  ad  eum  tecum  ,  quas  potes  , 
et  diceis  :  hune  amemus  ,  hune  amenuis;  ipse  fecit  hsBc  et  non  est 
longe.  De  Trin.^  VIII,  11.  Ecce  Deus  diieclio  est;  ut  quid  imus 
et  cuirimus  in  sublimia  cœlorum  et  iina  lerrarum,  quserentes  eum, 
quid  est  apud  nos,  si  nos  velimus  esse  apud  eum? 

(3)  Ce  |)oint  est  déduit  très  explicitement  de  Trin.,  X,  2.  Qui 
scire  amat  incognita  ,  non  ipsa  incognita  ,  sed  ipsum  scire  amat. 

(4}  Solil,^  l  2.  Deus,  qiiem  amat  omne,  quod  polest  amare , 
sive  sciens ,  sive  nesrietis. 
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Fatnour  juste,  qui  seul  est  Tamour  en  vérité;  car  ce  que 
nous  nommons  amour,  par  abus  de  termes,  n'est  que  le 
désir  (  i).  L'amour  sensuel  est  donc  éliminé  ici  ;  Famour 
moral,  famour  du  bien  présuppose  seul  la  connaissance 
de  Dieu.  Nous  ne  devons  aimer  que  le  juste  et  le  bien 
dans  Tbomme;  et  ce  n'est  pas  Thomme  dans  son  exis- 
tence intégrale  qui  doit  être  Tobjet  de  notre  véritable 
amour  ,  c'est  seulement  ce  qui  est  aimable  en  hii  :  tout 
doit  être  apprécié  à  sa  valeur.  Nous  devons  nous  aimer 
nous-mêmes  ;  mais  ce  qui  est  mal  en  nous,  nous  devons 
le  baïr.  L'amour  départira  donc  à  chacun  sa  valeur  avec 
une  parfaite  justice  ;  il  aimera  plus  le  meilleur,  moins  le 
pire  ;  il  aimera  Dieu ,  en  tant  que  le  souverain  bien,  par 
dessus  toutes  choses,  et  toutes  choses  en  Dieu,  parce  qu'il 
embrasse  tout  (2).  Pénétrant  dans  les  replis  de  l'âme  les 
plus  secrets  avec   cette  sagacité  qui  en  fait  un  grand 
maître,  saint  Augustin  approfondit  cet  amour  du  bien, 
de  Dieu,  jusque  dans  ses  nuances.  Le  vice  même  nous 
exhorte  à  la  vertu  ;  la  curiosité  nous  invite  à  la  connais- 
sance qui  ne  se  repose  que  dans  rÉternel  ;  l'ambition 
n'aspire  à  rien,  si  ce  n'est  à  la  puissance,  à  la  liberté 
aans  l'action,  qui  ne  s'acquiert  qu'en  se  soumettant  à  la 
volonté  de  Dieu  ;  la  volupté  n'est  que  le  repos  exempt 
de  besoin ,  qui  trouve  sa  place  en  Dieu  seul.  Ainsi ,  l'as- 


c^ 


(1)  De  Trin.,  VIII,  10;  IX,  i3;  de  Div.,  qii.  83,  qu. 
35,  1. 

(2)  De  Fera  rel.^  93.  Et  hgec  est  perfecla  jnstilia,  qua  potius 
poliora  et  minus  minora  (liligliuus.  Sapienlem  animam  atqiie  per- 
feclam  laiein  diligat,  qnalem  illam  videt;  stiiham  non  talem ,  sed 
quia  esse  perfecla  et  sapiens  polest  ;  quia  nec  se  Ipsum  débet  slul- 
tum  diligere.  Nam  qui  se  diligit  slultum,  non  proficiet  ad  sapien- 
tiam,  nec  fiet  quisquis,  qualis  cupit  esse,  nisi  se  oderit,  qualis  est. 
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piiation,  Taniour  de  toute  la  nature  tend  vers  Dieu  (i). 
Mais  coinme  nous  ne  devons  apprécier  toutes  choses 
que  d'après  le  bien  suprême ,  nous  ne  devons  également 
aimer  tout  qu'en  Dieu.  Cet  amour  ne  peut  jamais  suivre 
un  ordre  inverse.  Sans  doute  Tamour  des  créatures  peut 
se  changer  en  désir  s*ii  dévie  de  sa  hgne ,  de  sa  voie 
véritable,  et  il  peut  ne  pas  aimer  les  choses  d'après  leur 
vraie  valeur;  mais  la  vertu  consiste  à  observer  Tordre  de 
ramour(2). 

Maintenant  on  comprendra  également  comment  saint 
Augustin  fut  conduit  à  attacher  une  grande  importance 
à  la  beauté  de  Dieu.  On  peut  bien  dire  une  phis  grande 
importance  que  ne  le  comportait  le  point  de  vue  chrétien , 
qu'on  ne  pouvait  l'attendre  surtout  de  la  pensée  d'un 
Romain  (|ui  fondait  moins  intimement  ensemble  le  beau 
et  le  bien  que  ne  le  faisait  la  pensée  grecque.  Saint  Au- 
gustin revient  et  insiste  souvent  sur  cet  attribut  de  Dieu  , 
la  beauté.  Il  trouve  la  beauté  de  Dieu  en  rapport  avec 
la  mesure  qu'il  convient  de  lui  appliquer,  et  qu'il  porte 
aussi  en  lui-même.  Cette  mesure  est  toute  divine  sans 
contredit  :  car,  en  Dieu,  ni  il  ne  manque  quelque  chose, 
ni  il  n'y  a  rien  de  superflu  (3).  La  beauté  de  Dieu  s'ac- 
corde également  avec  la  vérité  ;  car  rien  n'est  plus  beau 
que  la  vérité  suprasensible  et  immuable^(4).  Dès  lors, 


(i)  De  Fera  rel.^  72  sqq.;  brièvement  résumé,  loi. 

(2)  De   Civ.  Z).,   XV,   11.  Ita  se  habet  omnis  creatura.   Cum 
enim  bona  sit,  et  bene  polest  amaii  et  maie;  bene  scilicet  ordine 

custoclito,  maie  ordine  perlurbalo. Unde  mihi  videtur,  quod 

definitio  brevis  et  veia  virlulis,  ordo  est  amoris. 

(3)  De  Ord.,  I,   26;  II,  5i;  de  Beata  vita,  3û  ;  c.  Acnd,, 
II,  9. 

(4)  Ep.  118,  23;  </^  TV//?.,  XV,  8. 
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ainsi  qu'on  devait  s'y  attendre,  notre  amour  ne  doit  pas 
être  un  désir  sensible  :  toute  sensibilité  est  exclue  par 
la  beauté  de  Dieu  ;  mais  ce  qui  va  surprendre ,  c'est 
que  Dieu  est  le  principe  de  toute  beauté  corporelle, 
sensible,  qu'il  informe  intérieurement  ses  créatures, 
comme  un  artiste  (i).  Dieu  est  la  forme  qui  façonne  tout, 
âme  et  corps  ;  il  est  la  forme  éternelle  qui  ne  s'étend  ni 
dans  le  temps  ni  dans  l'espace  ,  et  qui  configure  cepen- 
dant le  temporaire  et  l'étendue  (2).  Tout  cela  se  rat- 
tache au  principe  que  le  beau  seul  peut  être  aimé  (3).  Ce 
point  de  vue  peut  être  douteux,  mais  toujours  est-il  qu'il 
imprime  une  direction  plus  générale,  qu'il  ramène  du 
moins  à  une  voie  que,  d'après  sa  manière  de  demander 
la  connaissance  de  Dieu  exclusivement  au  développe- 
ment moral,  on  pouvait  s'attendre  à  le  voir  négliger. 
L'amour,  principe  de  toute  morale,  soutient  le  plus 
intime  rapport  avec  la  nature  ;  et ,  le  christianisme 
n'ayant  jamais  nié  que  Dieu  se  fût  révélé  à  nous  dans 
la  nature  comme  créateur  et  conservateur  de  toutes 
choses,  saint  Augustin  n'a  pas  manqué  de  saisir  ce 
côté  du  christianisme.  La  tendance  caractéristique  de 
ses  pensées  lui  fait  surtout  reconnaître  la  révélation 
de  Dieu  dans  la  beauté  des  choses  naturelles.  Dieu 
nous  parle  (jLins  chaque  objet  par  les  traces  de  son 
esprit  divin ,  qui  sont  empreintes  sur  ses  œuvres  ; 
au  moyen  même  des  formes  corporelles ,  extérieures, 
dont  nous  ne  sommes  que  trop  enclins  à  nous  épren- 
dre. Dieu  nous  rappelle  à  nous-mêmes  et  nous  pousse 
à  juger  de  la  beauté  par  la  loi  éternelle  :  car  toutes 


(i)  De  Civ.  D.,  XII,  25. 

(2)  De  Lih.  arh.^  lî,  44  sqq. 

(3)  DeMus.,yi,  38. 
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ces  formes  sont  belles ,  et  sont  disposées  avec  mesure 
et  selon  un  ordre  de  rapports  numériques  détermi- 
nés; de  telle  sorte  que  nous  sommes  invités  à  puiser 
à  la  source  de  cette  beauté  qui  réjouit  le  cœur  et  attire  à 
elle  par  Tamour  (i).  Tout  ce  qui  existe  n'existe  que  par 
la  forme,  la  mesure,  le  nombre,  éléments  de  la  beauté; 
si  Ton  voulait  faire  abstraction  de  ces  conditions,  tout 
retomberait  dans  le  néant.  Mais  les  choses  ne  tiennent 
pas  leur  forme  d'elles-mêmes,  elleslatiennentdelasource 
de  tout  être ,  de  la  forme  éternelle,  qui  doit  par  conséquent 
être  considérée  comme  la  source  de  toute  beauté ,  et  qui 
seule  mérite  amour,  puisqu'elle  rend  tout  aimable  (2). 
L'adoration  d'un  Dieu  unique  nous  porte  aussi  à  être 
satisfaits  de  tout  ce  qui  renferme  du  bien  en  soi ,  car 
par  cela  nous  sommes  reliés  au  tout,  au  principe  de  tout 
bien.  Ce  n'est  pas  la  partie  que  nous  devons  honorer, 
mais  l'unité  qui  embrasse  le  tout  (3).  Saint  Augustin 
trouve  Tamour  en  chaque  chose  ,  bien  qu'à  des  de- 
grés différents  ;  les  animaux  eux-mêmes  qui  sont  dé- 
pourvus de  raison ,  les  arbres  ,  les  éléments  inanimés , 


(1)  De  Lih.  arb.j  II,  /^i.  Quoquo  enim  te  verteris,  vestigiis 
quibusdam  ,  quae  operibns  suis  impressit,  loquili^  libi  et  te  in 
exteriora  relabenlem  ipsis  exteriorum  forniis  inlro  revocat,  ut 
quidquid  te  deleclat  in  corpore  et  per  coiporeos  illicit  sensus ,  vi- 
deas  esse  numerosum  et  quacras ,  unde  sit ,  et  in  te  ipsum  redeas 
atque  inlelligas  le  id,  quod  adlingis  sensibus  corporis  ,  probare 
aut  improbare  non  posse ,  nisi  apud  te  habeas  quasdam  pulchritu- 

•     dinis  leges,  ad  quas  referas  ,  qiiseque  pulchra  sentis  exterius.  Ib,, 
43.  Nutus  tui  sunt  omne  creaturarum  decus. 

(2)  Ib.,  42  sqq.  Les  trois  degrés  de  la  beauté  que  distingue 
Plotin  ,  et  après  lui  Shaftesbury,  s^'  trouvent  également  indiqués 
de  Dii'.j  qu.  83,  qu.  -jS. 

(3)  De  Fera  rel,^  \  )  a. 
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offrent  également  une  aspiration  à  connaître  qui  ne  peut 
être  assimilée  qu'à  un  amour  sans  conscience  réfléchie  ; 
mais  nous  devons  aimer  TÉternel  qui  est  répandu  dans 
toute  créature,  car  partout  la  force  créatrice  réside,  est 
présente  intelligiblement  (i). 

En  reconnaissant  ainsi  l'amour  pour  Dieu  jusque  dans 
les  phénomènes  de  la  nature,  on  s'expose  à  permuter 
le  physique  avec  le  moral;  et  ce  danger  ressemble  à 
celui  qui  s'ouvrait  déjà  précédemment  sous  les  pas  de 
saint  Augustin  lorsqu'il  comprenait  la  foi  sous  une  no- 
tion trop  étendue,  et  ne  distinguait  pas  assez  rigoureu- 
sement la  foi.  universelle  de  la  foi   religieuse  et  chré- 
tienne,  qui  est  plus  élevée.  îSéanmoins  la  distinction, 
que  nous  avons   déjà  remarquée  entre  l'amour  avec 
conscience   et    Tamour   sans  conscience ,    indique  du 
moins  la  limite  qui  sépare  l'amour  des  êtres  raison- 
nables de  l'amour  purement  naturel.  Puisque  nous  de- 
vons chercher  à  connaître  Dieu  par  l'amour  avec  con- 
science ,    par   l'amour    réfléchi ,    nous    sommes   donc 
poussés  ,  au  fur  et  à  mesure  du  développement  et  de 
l'énergie  de  notre  volonté ,  à  nous  élever  vers  le  bien 
suprême  comme  vers  la    suprême  connaissance.  L'a- 
mour est  donc  lié  très  étroitement  à  la  foi  et  à  l'espé- 
rance, mai^  parvient  plus  haut  que  l'espérance,  car  il 
est  l'accomplissement  de  ce  qui  est  cru  et  de  ce  qui  est; 
espéré;  il  confirme  la  connaissance  de  l'objet  que  nous 
poursuivons,  et  nous  unit  véritablement  à  cet  objet. 
Nous  ne  pouvons  point  posséder  le  bien  sans  l'aimer, 
et  nous  ne  pouvons  pas  le  connaître  sans  le  posséder  (?.), 
mais  nous  le  possédons  dans  l'amour.  Pour  connaître 


(i)   De  Civ.D.,  XI,  28. 

(2)  De  Dfv.,  qii.  83,  qu.  35:  Enrich.  ad Laiir.y  3i. 
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Dieu  et  pour  atteindre  aux  vérités  de  la  foi ,  but  de  saint 
Au(}uslin,  il  est  nécessaire  que  nous  soyons  bons  ^  or 
ce  n'est  point  par  leur  science  du  bien,  mais  par  Tamour 
que  le  bien  leur  inspire,  que  l'on  peut  ju^^er  de  la  bonté 
des  homnie5(i  ).  De  sorte  qu'il  y  a  deux  connaissances  du 
bien  :  Tune  inféconde,  morte,  qui  ne  renferme  pas  en  soi 
le  bien  réel  et  la  véritable  science  du  bien;  l'autre,  plus 
élevée,  qui,  sans  la  présence  et  la  véritable  possession 
du  bien,  est  inconcevable (si).  La  première  est  la  connais- 
sance pliilosopbique,  qui  est  sans  amour  et  remplie  d'or- 
gueil; l'autre  est  la  connaissance  cbréiienne,  qui  puise 
dans  l'amour  de  Dieu  une  impulsion  pratique  pour  nous 
élever  vers  le  Dieu  que  nous  aimons  et  pour  nous  porter 
àl'imiter  dans  sa  bienfaisan'ce (3). Cette  connaissance  est 
pure  de  toute  fierté,  car  elle  nest  pleine  que  d'amour  et 
de  Dieu  (4).  Plus  nous  nous  attachons  fermement  à  Dieu, 
moins  nous  aimons  ce  qui  nous  est  propre  (5).  C'est 
pourquoi  il  est  utile,  pour  parvenir  à  la  connaissance 
de  Dieu,  de  nous  purifier  préalablement  de  la  souillure 
du  péché  et  de  l'amour  du  temporel ,  mais  de  telle  sorte, 
toutefois,  que  nous  ne  ressentions  pour  le  temporel  nul 
dédain;  car,  puisque  nous  sommes  dans  cette  vie,  et 


m 


(i)  De  Civ.  /).,  XI,  28.  Neqne  enim  vir  bonus  merito  clicitur, 
qui  scit,  qiiod  bonum  est,  sed  qui  diligit.  Enrich,  ad  Laur,^  1.  c. 

(2)  De  Div.,  qu.  83,  qu.  35,  i. 

(3)  De  Civ.  Z). ,  YllI ,  17.  Religionis  summa  imitari  ,•  quem 
colis. 

(4)  De  Trin.,  VIII,  1*2.  Quanto  i^^ilur  saniores  sumus  a  lu- 
more  supeibia? ,  lantosumiis  dileclione  pleniores;  et  quo  nisi  Deo 
pleruiâ  est,  qui  plenus  est  diicclione? 

(5)  De  Triti.^  XII,  16.  Tanto  rnagis  inhaerelur  Deo,  quanto 
minus  diiigitur  proprium. 
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que  nous  avons  besoin  de  préservatif  contre  les  maladies 
par  lesquelles  nous  tenons  au  temporel,  il  nous  faut 
chercher  dans  le  tçniporel  les  secours  qui  nous  sont 
nécessaires  (i).  ainsi  nous  le  voyons  :  toutes  ces  asser- 
tions de  saint  Augustin  présupposent  une  double  espèce 
de  connaissance.  Mais  cette  distinction  a-t-elle  été  éta- 
blie avec  assez  de  fermeté,  c'est  ce  quil  est  difficile 
de  soutenir.  Saint   Augustin  conclut  simplement  d'un 
effet  supposé  à  sa  cause,  lorsqu'il  attribue  aux  philo- 
sophes païens  la  connaissance   de  Dieu  et  même  de 
la  Trinité,   tout  en  doutant  néanmoins  si  la  connais- 
sance antique  de  ces  objets  est  la  vraie;  car  elle  ne 
conduit  point  aux  actions  justes  ,   elle    ne   détourne 
point  du  polythéisme ,  et  elle  n'engendre  point  cette 
humilité  de  cœur  qui  reconnaît  le  divin  jusque  sous 
la  figure  humaine  du  Sauveur  (2).  Nous  ne  pouvons 
méconnaître  dans  ce  raisonnement  le  principe  plato- 
nique, ou  plutôt  socratique,  que  la  vraie  science  doit 
aboutir  aux  justes  actions  et  aux  sages  opinions;  mais, 
étant  supposé  ce  principe  ,   comment  l'accorder  avec 
cette  autre  hypothèse  de  saint  Augustin  ,  que  notre  con- 
naissance est  indépendante  de  la  pureté  pratique  de 
notre  âme,  indépendante  de  notre  amour  et  de  notre 
volonté?  x\ux  termes  de  cette  dernière  proposition,  nous 
pourrions  raisonner  ainsi  :  puisque  les  anciens  philo- 
sophes étai^.t  en  état  de  connaître  la  vérité,  et  même 
la  vérité  suprasensible  de  la  Trinité,  ils  ont  dû  égale- 
ment posséder  l'amour  du  suprasensible,  de  Dieu.  Assu- 
rément les  assertions  de  saint  Augustin  ne  s'accordent 
point  ici  avec  ses  principes  ;  et  ses  principes  ,  bien  qu'en 


(i)  7^».,  IV,  24. 

(2)  De  Civ.  D,y  X,  29. 
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parfaite  harmonie  entre  eux,  ne  sont  point  éclairés  de 
cette  vive  lumière  qu'aucun  doute  ne  peut  assombrir. 

C'est  un  lait,  quinaturellementnous  frappe  beaucoup, 
que  saint  Augustin ,  sans  attribuer  aux  philosophes  païens 
la  véritable  connaissance,  leur  accorde  cependant  la 
connaissance  de  la  Trinité,  car  la  doctrine  trinitaire 
semble  particulièrement  caractériser  le  christianisme. 
Sans  doute  saint  Augustin  pense  que  les  philosophes 
païens  n'ontaperçu  cette  doctrine  qu'à  travers  un  nuage, 
mais  il  n'est  nullement  disposé  à  concéder  aux  hommes 
la  parfaite  connaissance  de  la  Trinité  ;  nous  ne  la  voyons 
(jue  reflétée  dans  un  miroir  (r),  nous  ne  pouvons  pas  la 
comprendre  pleinement,  nous  aspirons  simplement  à 
nous  l'expliquer  par  des  images,  qui  ne  lui  sont,  toutefois, 
nullement  adéquates  (2).  Lors  donc  que  saint  Augustin 
trouve  notre  connaissance  relativement  à  la  Trinité  assez 
semblable  à  la  connaissance  philosophique,  il  fait  sup- 
poser évidemment  quil  ne,  trouvait  pas  dans  la  Trinité 
Tessence  ou  le  j.oint  central  de  la  pensée  chrétienne  ;  car 
s'il  en  avait  jugé  ainsi,  l'ancienne  tradition  sur  la  Tri- 
nité platonicienne  ne  Teùt  certainement  pas  épouvanté. 
En  recherchant  les  faits,  cette  tradition  eût  été  facile- 
ment ébranlée.  Mais  il  est  conforme  au  développement 
polémi([ue  de  la  science  de  la  foi  d'attribuer  toujours  à 
la  Trinité  la  plus  grande  importance,  d'en  faire  le  fonde- 
ment de  la  connaissance,  (jui  s'édifie  bientôt  dans  la  po- 
lémi([ue.  La  doctrine  de  la  grâce  s'accorde  pleinement 
aussi,  aux  yeux  de  saint  Augustin,  avec  la  doctrine  de 
la  Trinité,  mais  elle  n'y  est  pas  liée  toutefois  si  insépa- 
rablement que  saint  Augustin  n'autorise  une  intuition 


{\)  De  Trin.,  XV,  44 
(2)  /^.,  Il  ;  42  sqq. 
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de  ia  Trinité  sans  connaître  la  grâce  dans  sa  vérité  tout 
entière.  Pourniettrecepointdanssonvéritable  jour,  nous 
devons  jeter  encore  un  regard  sur  la  doctrine  trini  taire, 
telle  que  la  professait  saint  Augustin. 

Nous  devons  dire  qu'en  général  saint  Augustin  n'a 
point  fait  avancer  cette  doctrine,  bien  qu'il  y  ait  appliqué 
une  grande  activité.  Il  s'attache  avec  ardeur  à  des  points 
accessoires  :   l'obscurité  mystérieuse  du  sujet  semble 
l'avoir  porté  à  croire  que  la  Trinité  renfermait  encore  un 
autre  mystère  que  celui  qui  avait  été  reconnu  jusqu'alors. 
Il  s'engagea  dans  une  série  de  recherches  qui  furent 
plutôt  propres  à  cacher  le  point  essentiel  qu'à  le  mettre 
en  lumière.  Néanmoins  l'important  pour  saint  Augustin, 
comme  déjà  pour  les  Pères  de  l'Eglise  qui  avaient  déve- 
loppé la  doctrine  trinitaire,  ce  fut  d'établir  avec  fermeté 
une  ligne  de  démarcation  entre  le  principe  primitif, 
absolument  simple  et  immuable  de  toutes  choses,  puis 
le  Fils  qui  crée,  conserve  et  gouverne  tout,  enfin  le  Saint- 
Esprit  qui  nous  sanctifie,  nous  éclaiie,  nous  élève,  et 
opère  ainsi  tout  le  bien  en  nous  (i).  Quoique  saint  Au- 
gustin reconnaisse  les  propriétés  des  trois  personnes,  il 
ne  les  laisse  cependant  point  se  manifester  partout  avec 
une  égale  énergie.  Il  conçoit  la  Trinité  sous  deux  modes 
différents  qu'il  faut  bien  distinguer  :  suivant  l'un,  il  ne 
comprend  la  notion  de  Dieu  qu'en  général  et  par  rapport 
au  monde  entier;  suivant  l'autre,  il  est  préoccupé  de  la 
relation  de  Dieu  avec  les  objets  individuels  du  monde; 
c'est  donc  sous  îe  premier  mode  de  conception  qu'il  tra- 
vaille presque  exclusivement  à  démêler  autant  que  pos- 
sible les  propriétés  des  personnes  divines.  Sous  le  premier 


(i )  C.  Maxim.  Jrian.^  lî ,  2  ;  5  ;  ColL  c.  Maxim,  Arian,^  1 3  ; 
Conj.^  XIII,  6sqq, 


.:iAINT    AUGU.STi>.  27  S 

de  SCS  points  de  vue,  il  a  pour  principal  but  d'établir 
qu'on  ne  saurait  attribuer  à  une  personne  ce  qui  ne  peut 
convenir  à  l'autre,  et  à  empêcher  ainsi  de  briser  la  divi- 
nité et  l'activité  parfaite  d'une  des  personnes  trinitaires. 
La  création  du    monde    est   attribuée   au  Fils;   mais, 
remarque  saint  x\ugustin,  le  Pèie  et  le  Saint-Esprit  ont 
é(jalement  contribué  à  cette  œuvre;  le  pardon  des  péchés 
appartient  en  propre  à  l'Esprit-Saint,  et  cependant  toute 
la  Trinité  coopère  à  les  remettre.  Les  œuvres  que  l'on 
rapporte  à  l'une  ou  i\  l'autre  personne,  constituent  la 
forme,  le  caractère  de  cette  personne,  mais  sont  accom- 
plies par  toutes  les  autres  concurremment  (i).  S.  Augus- 
tin observe  doncunô  distinction  entre  les  trois  personnes 
de  la  Trinité,   tout  en  reconnaissant  l'impropriété  de 
l'expression  de  personnes ,  ainsi  que  de  toute  la  termino- 
logie ecclésiastique  (2)  ;  il  considère  ces  termes  comme 
des  manières  de  comprendre  et  des  formes  de  langage 
insuffisantes  ;  nous  ne  pouvons  pas  exprimer  notre  pensée 
d'un  seul  jet,  mais  seulement  par  une  série  de  mots  qui 
se  succèdent  dans  le  temps  (3).  Selon  saint  Augustin,  Je 
Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit  ne  se  distinguent  que  dans 
Id  relation  de  l'un  avec  l'autre,  mais  cette  relation  ne  peut 
être  considérée  comme  un  accident  pour  la  substance 
divine,parcequecette  substance  ne  renferme  rien  de  chan- 
geant (4).  Les  trois  personnes  en  Dieu  n'enlbnt  qu'une, 

(i)  De  Trin.^  I,  8;  Serm.,  02,  7  sqq.  ;  71,  28,  33.  Proprfum 
est  opus  Spiiitus  Sancli.  Pâtre  sane  et  Filio  coopcranlibus,  quia 
socicins  est  f|Uodam  modo  Paliis  et  Filii  ipse  Spiriliis  Sanclus. 

('2,   I)c  Trin.,\,:^;  10;  VII,  7;  9. 

(3)  10.,  IV,  3o;  Ep.  11,4.  Pi'opler  imbecillilatein  iioslram  ^ 
qui  ab  unitatc  in  varietatem  lapsi  siimus'. 

(4)  De  Trin.y  V,  G;  Vîll,  9.  Substance  cl  qualité  ne  sont  na- 
turellement pas  distinctes  dans  les  personnes  de  la  Trinité.  £p.y 


120,  i(î. 
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parce  que  pour  Dieu  il  n'y  a  pas  de  différence  en  de- 
gré (i);  ces  personnes  exercent  une  action  également 
puissante  sur  le  monde  ,  elles  ne  diffèrent  entre  elles  que 
par  leurs  rapports  Tune  avec  l'autre.  Le  Dieu  unique 
s'appelle  Père  par  rapport  au  Fils ,  Fils  par  rapport  au 
Père ,  Saint-Esprit  par  rapport  à  la  force  spirituelle  d'où 
émane  le  souffle  divin  (2).  On  ne  peut  se  dissimuler  que 
ce  mode  de  conception  ne  tende  encore  à  surenchérir  sur 
la  mystique  obscurité  de  la  doctrine  trinitaire  :  car  tout 
se  trouve  placé  sur  un  terrain  qui  n'est  que  pour  Dieia,  et 
point  pour  nous.  Seulement  on  peut  considérer  les  for- 
mules de  saint  Augustin  comme  des  précautions  tendant 
à  prémunir  la  doctrine  de  la  Trinité  contre  toute  appa- 
rence de  polythéisme. 

Saint  Augustin  laisse  ensuite  une  grande  liberté  dans 
les  recherches  sur  le  rapport  de  la  Trinité  avec  les  objets 
individuels  du  monde.  Mais  ces  recherches  ne  peuvent 
porter  que  sur  des  analogies;  et  comme  ces  analogies 
doivent  être  appliquées  aux  personnes  divines,  on  peut 
redouter  qu'au  fond  apparaisse  trop  clairement  la  sim- 
plicité de  Dieu;  de  là  l'avertissement  que,  si  nous  compa- 
rons les  différences  des  choses  créées  aux  différences  des 
personnes  trinitaires .  nous  nous  gardions  de  concevoir 
entre  ces  personnes  une  ligne  de  démarcation  aussi  pro- 
fonde qu'eut ;e  les  créatures  (3).  En  fait,  cette  précaution 
à  prendre  détruit  tout  le  résultat  des  analogies ,  mais 
saint  Augustin  n'en  donne  pas  moins  essor  à  sa  mobile 
imagination  pour  établir  les  analogies  les  plus  variées.  Il 


*    (i)  De  Trin.,  VII,  11  ;  VIII,  i  sq. 

(V)  ^j».,238,  14. 

(3)    Co/zf.,XIII,  12.  Longe  aliud  suiit  ista  U'ia,  quam  illa  trl- 
nitas.  De  Trin,y  XV,  12. 


SAINT    AUGUSTIN.  27  5 

suit  en  cela  les  mêmes  errements  où  nous  avons  vu  déjà 
enga^jé  Grégoire  de  INysse  ;  seulement  il  dé])loie  une  plus 
riche  fécondité.  Nous  pouvons  nous  dispenser  de  nous 
étendre  à  ce  sujet,  parce  qu'il  est  clair  que  ces  comparai- 
sons aboutissent  plutôt  à  la  connaissance  des  créatures 
qu'à  celle  du  créateur.  Il  suffira  de  faire  remarquer  que 
saint  Augustin,  comme  Grégoire  de  Nysse,  présuppose  en 
toutes  choses  un  vestige  de  la  Trinité,  par  la  raison  que 
Fœuvre  doit  répondre  à  son  auteur  et  porteries  marques 
de  son  caractère  (i);  nous  ajouterons  que  saint  Augustin 
cherche  à  prouver  de  différentes  façons  ces  traces  de 
Trinité ,  mais  qu'il  laisse  percer  une  certaine  monotonie 
de  méthode  qui  influe  sur  sa  pensée  généralement  péné- 
trante ,  mais   insuffisamment  développée.  Le  procédé 
ordinaire  pour  montrer  la  Trinité  dans  les  créatures 
individuelles  se  résume  dans  cette  formule  :  il  faut  dis- 
tinguer en  chaque  chose  son  existence  en  général  de  son 
existence  en  particulier,  et  toutes  deux  de  leur  accord 
avec  le  tout  ;  c'est  à  ces  trois  moments  distincts  en  chaque 
objet  que  correspond  la  Trinité  divine.  Car  l'existence  en 
général  est  pour  saint  Augustin  le  principe  premier,  le 
fondement  des  deux  autres  principes,  et,  pour  ainsi 
dire ,  la  substance ,  l'étoffe  des  choses  ;  quant  à  l'existence 
particulière  par  laquelle  chaque  chose  est  ceci  ou  cela , 
elle  donne  aux  choses  leur  forme  qui,  créée  ^lon  la  sagesse 
du  Verbe,  communique  à  toutes  choses  le  rationnel  et 
la  vérité;  enfin,  l'accord  du  particulier  avec  le  général, 
des  parties  avec  le  tout  qu'elles  composent,  corresponde 
l'amour,  dans  lequel  l'Esprit-Saint  relie  ensemble  le  Père 
et  le  Fils  (2).  Cette  manière  la  plus  générale  de  trouver  le 


(i)  De  Trin.,Yly  2. 

(2)  De  Div,^  qu.  83,  qu.  18.  Omne,  quod  est,  aliud  est,  quo 
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type  de  la  Trinité  dans  chaque  chose ,  n  a  cependant  pour 
saint  Augustin  qu'une  signification  subordonnée.  Con- 
vaincu que  Tâme  est  pkis  relevée  que  le  corps ,  Thomme 
intérieur  plus  relevé  que  l'homme  extérieur,  et,  de  plus, 
que  la  créature  est  d'autant  plus  haute  que  le  divin  s'ex- 
prime en  elle  plus  manifestement,  saint  Augustin  part  de 
cette  conviction ,  et  il  s'efforce  principalement  de  con- 
stater des  traces  de  la  Trinité  dans  la  création  spirituelle 
et  raisonnable.  Il  reconnaît  la  Trinité  dans  l'existence  de 
l'esprit,  composé  de  la  connaissance  ou  de  l'entendement, 
de  la  volonté  et  de  l'amour  :  trois  éléments  que  nous  de- 
vons sans  doute  distinguer  l'un  de  l'autre,  mais  qui  sont 
plus  un  dans  l'Etre  divin  qu'en  nous,  ou,  pour  parler 
plus  exactement,  qui  sont,  dans  le  vrai ,  absolument  un. 
En  effet ,  nous  devons  avouer  que  la  connaissance  que 
Dieu  a  de  lui-même  est  parfaite  et,  par  conséquent,  tout- 


constat,  aliud,  quo  discernitur,  aliud  ,  quo  congruit,  Universa 
igitur  creatLira  ,  si  et  est  quoquo  rsodo,  et  ab  eo,  quod  omnino 
nihil  est,  plurimum  distat  et  suis  partibus  sibimet  congruit,  causam 
quoque  ejus  trinam  esse  oportet,  qua  sit ,  qua  hoc  sit ,  qua  sibi 
arnica  sit.  Creaturae  autem  causam,  id  est  auctorem,  Deum  di- 
cimus.  Oportet  ergo  esse  trinitatem.  -£/».,  12.  Disciplina  ipsa  et 
forma  Dei,  per  quam  facta  sunt  oninia,  quse  facta  sunt,  filins 
nuncupalur.  De  Fera  rel.^  i3.  Esse,  species,  ordo.  Bc  Quant, 
an.,  "jn.  Principium,  sapientia,  carilas.  Au  lieu  de  esse  on  trouve 
aussi  imum,  de  Tri/?.,  VI,  12,  où  sont  également  groupés  summa 
origo  ,pulchrituclo  ,  delectatio,  Ordo  est  quelquefois  aussi  suppléé 
par  mancrc,  Ep..^  1 1  ,  3  sq.  La  species  ou  Jorma  des  choses  s'en- 
tend de  la  vérité  de  ces  mêmes  choses.  Au  lieu  de  esse,  on  lit  en- 
core plus  loin  rnodiis ,  la  mesure  qui  conslitue  le  principe  de  la 
vérité.  De  Fita  bcata^  34  sq.  Enfin  ,  en  vertu  d'une  analogie  plus 
large,  à  Vcssc  sont  rattachés  w6v?.v«7y/^  r,  mu  crus ,  porîdus.  De 
Triri.,  XI,  18.  On  le  voit  :  toutes  les  analogies  sont  établies  très 
Jégèremenr, 
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à-fait  semblable;  à  son  esprit;  que,  de  même ,  son  amour 
embrasse  la  connaissance  et  l'esprit,  et  les  confond  en 
lui  dans  une  parfaite  unité  (i).  J)'où  saint  Augustin  dé- 
duit encore  que  le  Saint-Esprit  procède  du  Père  et  du 
Fils,  car  le  Saint-Esprit  a  son  essence  dans  Tamour  au 
moyen  duquel  se  saisissent,  s'embrassent  Tentendement 
([ui  connaît  et  Tesprit  qui  est  connu  (2). 

xMais  telle  n'est  pas  la  forme  unique  sous  laquelle  la 
Trinité  apparaît  à  saint  Augustin  dans  le  spirituel.  La 
volonté ,  (jpmme  nous  Tavons  remarqué  déjà  en  exami- 
nant sa  doctrine  de  la  connaissance,  la  volonté  semble 
en  général  à  saint  Augustin  le  lien  des  deux  autres 
parties,  profondément  distinctes,  de  la  vie  spirituelle. 
Ainsi  il  unit  Têtre  et  la  conscience  ou  Fintuition  (f  267b), 
tant  dans  le  sensible  que  dans  le  suprasensible;  et  il 
explique  par  là  la  vérité  et  Terreur  dans  notre  pensée. 
Telle  est  la  liaison  du  Père  ou  de  FÊtre  avec  le  Fils  ou  la 
connaissance  (3).  Mais  cette  liaison  se  manifeste  immé- 
diatement de  deux  manières  dans  notre  âme  :  nous  lions 
tantôt  l'observation  sensible  avec  Fobjet  des  sens,  tantôt 
le  type  retenu  par  la  mémoire  comme  objet  de  notre 
pensée,  avec  notre  connaissance  (4).  Dans  le  premier  cas, 

(i)  Conf.,  XIII  ,  1 1  ;  de  Trin.,  IX ,  /,  sqq.  ;  de,  Civ,  D.,  XI , 
26.  Nam  et  sumus  et  nos  esse  novimus  et  ici  esse  ai^riosse  diligimus. 
Il  IrouvL'  la  division  de  la  philosophie  d'accord  avec  sa  théorie  , 
mais  il  en  renverse  toutefois  l'ordre  des  parties,  puisqu'il  place  la 
physique  avant  la  lojjique. 

(2)  ])e  Trin.y  IX,  i8-  XV^  27.  Spiritus  Sanctus com- 

munem,  qua  invicem  sediligunt  Pater  et  Filins,  nohis  insinuât  ca- 
ritàtem.  76.,  47« 

(3)  76. ,  XI,  10;  16  sq. 

(4)  Ib.,  16.  Propterea  duas  in  hoc  génère  trinilales  volui  com- 
mciidare,  iinani ,  cuni  visio  senlienlis  f^rmalnr  ex  corpore ,  aliam  , 
cum  visîo  cogilanlis  formatur  ex  memoria. 
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Tobjet  sensible  devient  le  père  de  l'observation  sensible  ; 
dans  le  second ,  le  souvenir  devient  le  père  de  la  pensée  ; 
et  dans  l'un  et  l'autre  cas ,  la  volonté  lie  par  son  acquies- 
cement les  choses  et  l'observation  des  choses ,  Iç  type 
conservé  au  fond  de  la  mémoire  et  la  pensée  ;  car  saint 
Augustin  reconnaît  la  parenté  de  l'un  et  de  l'autre;  en 
d'autres  termes ,  il  pose  que  l'observation  correspond  à 
l'objet  sensible,  la  pensée  au  type  qui  réside  dans  la 
mémoire ,  puis  il  donne  son  assentiment  à  l'observa- 
tion ou  à  la  pensée.  Dès  lors  nous  avons  une  «louble  tri- 
nité  :  d'une  part,  l'objet  sensible,  l'observation  et  l'ac- 
quiescement ;  d'autre  part,  le  type  sensible,  la  pensée  et 
Tadhésion  de  notre  volonté.  Evidemment,  selon  les  vues 
de  saint  Augustin,  le  dernier  de  ces  deux  symboles  est 
une  expression  plus  parfaite  de  la  Trinité  divine,  mais 
ce  n'est  point  la  plus  élevée,  la  plus  parfaite.  Car  saint 
Augustin  a  beau  se  rattacher  par  tous  les  points  à  la  vie 
de  l'âme ,  il  se  trouve  néanmoins  dépendant  des  impres- 
sions des  sens,  puisque  la  mémoire  ne  saisit  et  ne  garde 
que  ce  qui  est  observé  extérieurement,  et  qu'elle  forme, 
élève  par  là  la  pensée  spirituelle.  Saint  Augustin  se  rap- 
pelle aussi  que  les  animaux  sont  doués  de  la  mémoire 
comme  l'homme  (i).  C'est  pourquoi  il  ne  tient  compte  de 
la  seconde  trinité  que  relativement  à  l'homme  extérieur. 
Il  constate  url'i  trinité  plus  élevée  dans  l'homme  interne, 
dans  la  raison  qui  est  le  véritable  type  de  Dieu  dans 
l'homme ,  qui  ne  s'occupe  pas  du  temporaire  mais  de 
l'éternel ,  et  qui  passe  par-dessus  tout  ce  qui ,  semblable 
auxtypesdelamémoire,renfermeensoiuneanalogieavec 
le  corps.  C'est  là  que  la  mémoire  s'élève  à  la  conscience 


(i)   Conf.f  X^  26  ;  36  ;  de  Gen»  ad  lit.,  XII ,  1 5  sqq. 
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de  1  éternité,  à  la  pensée  de  la  sagesse,  à  l'amour  de  la 
félicité  suprême  (ï). 

Ce  qui  frappe  ici  particulièrement ,  c'est  que ,  sous  ce 
mode  de  conception ,  la  mémoire  est  placée  en  tête 
des  activités  spirituelles  ,  de  sorte  qu'elle  prend  de 
l'extension  et  embrasse  Tesprit  tout  entier  (2).  La  mé- 
moire a  donc  ici  une  plus  vaste  et  plus  profonde  signi- 
fication quelle  n'en  avait  eu  ordinairement,  et  saint 
Augustin  en  traite  avec  prédilection ,  parce  qu'il  trouve 
là  Toccasion  d'analyser  la  concordance  du  temporaire 
avec  1  éternel.  La  mémoire  est  d'abord  considérée  par 
saint  Augustin  dans  le  sens- large,  comme  se  rappor- 
tant aux  choses  présentes.  Ce  Père  oppose  le  souvenir 
de  soi  à  l'oubli  de  soi-même ,  et  scrute  ainsi  la  véritable 
réflexion  (3).  Mais  la  mémoire  est  considérée  plus  pro- 
fondément ,  lorsqu'elle  est  posée  comme  le  moyen  par 
lequel  nous  rendons  présent  à  notre  esprit  le  supra- 
sensible  (4);  il  se  peut  qu'il  soit  fait  ici  un  emprunt  au 
mode  de  conception  platonicien,  quoique  saint  Augustin 
rejette  la  doctrine  de  la  réminiscence  des  idées  (5). 
En  général ,  la  mémoire  emporte  la  notion  de  temps  , 
car  le  souvenir  n'est  autre  chose  que  la  présence  du 


(i)  Pour  plus  de  brièveté,  je  renvoie  à  la  '■^capitulation  de 
Trin.y^y^  5*  ib.^  7  sqq. 

(*2)  Conj.^  X,  26.  Magna  vis  est  niemoriai,  nescio  quid  hor- 
renduni,  Deus  raeus,  profunda  et  infinila  raultiplicitas  et  hoc 
animus  est  et  lioc  ego  ipse  sum. 

(3)  De  Trin.^  XIV,  14. 

(4)  Ih.^  XV,  43.  En  général,  relativement  à  la  mémoire,  il 
faut  consulter  Conf.^  X,  12  sqq. 

(5)  Voyez  Conf. ,  X ,  27,  où  il  est  jféduit  explicitement  que  l'on 
ne  peut  ni  chercher  ni  trouver,  si  l'on  n'a  en  quelque  sorte  déjà 
dans  la  mémoire  l'objet  cherché. 
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passé  dans  Fâme.  Mais   c'est  nnicfuement  dans  l'âme 
Qu'existe  le  temps  :  car  le  passé  ne  subsiste  que  dans  la 
mémoire  où  il  est  présent  ,  Factuel  ne  subsiste   que 
dans  l'intuition  ou  l'attention  où  il  est  présent ,  enfin 
l'avenir  ne  subsiste  que  dans  l'attente  qui  est  le  présent 
de  l'avenir.  Nous  apprécions  tous  ces  moments  dans 
notre  âme ,  et  même  dans  sa  disposition  actuelle.  Mais 
l'actuel  est  arrivé   successivement  en  nous  ,   et  il  ne 
subsiste  que  dans  notre  réminiscence.  Il  fait  un  avec 
l'attente.   Nous  attendons    quelque  chose   simplement 
afin  que  ce  que  nous  attendons  passe  de  ce  que  nous 
remarquons  à  ce  dont  nous  avons  le  souvenir.  Les  diffé- 
rentes parties  du  temps  ne  s'élaborent  que  dans  notre 
âme,  cependant  les  trois  moments  du  temps  sont  les 
uns  par  rapport  aux  autres  dans  une  constante  harmo- 
nie. Toutes  ces  assertions  indiquent  l'unité  de  ces  mo- 
ments. JSous  sommes  forcés  de  reconnaître  que  ,  dans  le 
cours  du  temps ,  l'avenir  et  l'attente  décroissent  toujours 
en  raison  directe  l'un  de  l'autre,  et  que  le  passé  et  le 
souvenir  croissent  proportionnellement  ;  enfin  tout  doit 
aboutir  à  la  mémoire ,  et  en  elle  la  vie  tout  entière 
doit  nous  être  présente.  A  la  fin  le  temps  s'évanouira , 
et  l'éternité ,  en  tant  qu'unité  des  trois  moments  tempo- 
raires ,  se  présentera.  Alors  nous  verrons  Dieu,  la  vérité, 
dans  laquelle  il  n'y  a  plus  de  temps.  Dieu  est  l'unité, 
qui  se  dissémine  en  nous  dans  le  temps;  et  notre  aspi- 
ration commune  consiste  à  nous  réunir,  et,  en  quelque 
sorte ,  à  confluer  dans  le  feu  de  l'amour  divin  (i). 


(i)   Conf.^  XI,  26.  Sunt  enim  hflec  in  anima   tria   quaedam  et 

alibi  ea  non  video.   Praesen^'  de  prseterilis  memoria  ,   prsesens   de 

prsesentibus  contuitus,  praesens  de  futuris   exspectatio.    Ib.,   34 

sqq.  37.  Nam  et  exspectat  et  attendit  et  merninit,   ut  id  ,  quod 


SAINT    AUGUSTIN.  281 

En  ce  qui  touche  cette  doctrine  de  la  Trinité,  ce  qui  doit 
partout,  et  par  consé([uent  dans  saint  Augustin ,  attirer 
notre  attention,  c'est  qu'elle  nous  indique  Tordre  dans 
lequel  nous  devons  connaître  Dieu  et  participer  à  sa 
présence.  Il  nous  faut  partir  de  TEsprit-Saint ,  et  saint 
Augustin  développe  ce  point  déjà  suffisamment  dans 
les  propositions  où  il  nous  invite  à  connaître  Dieu  dans 
Tamour ,  et  à  remarquer  que  nous  ne  pouvons  pas  aimer 
nos  frères  sans  posséder  une  connaissance  du  bien  et 
par  conséquent  aussi  de  Dieu.  Car  l'Esprit  -  Saint ,  c'est 
l'amour  (  i  ).  Plusieurs  autres  propositions  tendent  égale- 
ment au  même  but.  L'Esprit-Saint  est  le  don  que  nous 
recevons  de  Dieu  (2);  il  nous  éclaire  et  nous  conduit  à 
la  vérité ,  c'est-à-dire  au  fils  de  Dieu  ,  dont  le  Père  est  la 
mesuie  (3).  Ce  don  de  Dieu  est  parfait  en  réalité ,  et 
Dieu  se  révèle  à  nous  dans  la  plénitude  de  son  être. 
Affirmer  cela,  c'est  exprimer  le  plus  catégoriquement 
que  la  Trinité  est  tout  entière  dans  l'amour  ou  dans 
l'Esprit-Saint.  Car  dans  l'amour  résident  trois  choses 
différentes,  le  sujet  aimant,  l'objet  aimé  et  Tamour  ; 


pxspeclat,  per  id  ,  quod  attendit,  transeat  in  id  ,  quod  meminerit. 
//>.,  38.  Quod  quanto  magis  agitur  et  agitur,  tanto  breviata  ex- 
spectalione  prolongatur  [meinoria,  donec  tota  ex'pectatio  consu- 

matur,  cum  tota  illa  actio  finita  transierit  in  memoriam. — Hoc 

(se.  fil)  in  tota  vila  hominis ,  cujus  parles  sunt  omnes  actiones 
homjnis,  etc.  76.,  3q.  Et  tu,  solalium  meum  ,  domine,  pater 
meus  aeternus  es;  at  ego  in  tempora  dissilui,  quorum  ordinem 
nescio,  tumultuosis  varielatibus  dilaniantur  cogitationes  meae,  in- 
tima viscera  animge  meae,  donec  in  te  confluam  purgatiis  et  li- 
quidus  igné  amoiis  tui. 

(i)  De  Triri.,  XY,  29;  de  Cii>.  Z>. ,  XI,  24. 

(2)  De  Trin.,  I.  c.  ;  de  Civ.  D.,  VIIÏ,  i  ;  Conf,,  XIII,  8. 

(3)  Solil.^  I ,  I  '■)  ;  de  Fi  ta  h  enta  ,35. 
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tous  trois  font  un  en  Dieu,  où  Famour  s'applique  à  l'être 
véritable  et  parfait.  Là  s'aime  tout  le  sujet  aimant ,  là 
se  trouve  tout  Tobjet  aimé,  et  toute  la  dilection  (i). 

Mais  si  le  Saint-Esprit,  entendu  dans  le  sens  de  saint 
Augustin ,  désigne  positivement  Tespiit  qui  agit  dans 
TÉglise  chrétienne  ,  et  ne  développe  toute  son  activité 
que  dans  cette  Église ,  nous  ne  pouvons  pas  douter  que , 
aux  yeux  de  saint  Augustin ,  la  vraie  connaissance  de 
Dieu  ne  soit  liée  à  la  communion  chrétienne.  D'où  il 
résulte  que  saint  Augustin  nie ,  brise  le  rapport  de  la 
doctrine  de  la  Trinité  avec  Tancienne  philosophie  :  il 
considère  la  grâce  de  TEsprit-Saint  comme  chose  essen- 
tiellement différente  de  la  connaissance  universelle  de 
Dieu  ,  même  sous  le  triple  aspect ,  telle  qu'elle  se  ren- 
contre dans  les  philosophes  païens.  Il  prend  alors  la  notion 
de  la  grâce  divine  dans  un  sens  strict  et  exclusif,  à  peu 
près  comme  il  avait  déjà  pris  la  notion  de  la  foi.  Ceci 
s'exphque  en  ce  que  nous  trouvons  le  type  et  par  consé- 
quent  aussi  la  pensée  de  la  Trinité  largement  et  stricte- 
ment dans  le  monde.  Largement,  car  la  Trinité  éclate 
dans  la  nature  corporelle  et  dans  Thomme  extérieur  ; 
strictement,  car  la  Trinité  est  empreinte  surtout  avec 
splendeur  dans  le  suprasensible  et  dans  Fhomme  interne. 
Quiconque  reconnaît  en  toute  rigueur  la  Trinité  seule- 
ment dans  rhomme  corporel  et  externe ,  ne  participe 
point  de  la  vie  bonne  et  belle ,  de  l'amour  véritable  de 
Dieu,  mais  il  incline  simplement  vers  la  beauté  sensible, 
vers  les  choses  matérielles,  vers  le  contingent  ;  il  aime  ces 
choses  ,  mais  Féternel  et  le  divin  véritable  lui  demeure 
voilé;  il  reste  lui-même  étranger  à  sa  véritable  es- 


(i)  De  Trin.y  VIII ,  i4;  IX  ,  2  ;  XV,  10. 
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sence  (  i  ).  C'est  pourquoi  saint  Augustin  présuppose  que 
la  science  poursuivie/par  les  philosophes  païens,  et  pous- 
sée jusqu'à  la  connaissance  de  la  divinité  trine,  ne  fut 
cependant  point  inspirée  par  le  pur  amour  de  la  vérité. 
La  philosophie  païenne  puisa  la  connaissance  de  la  Tri- 
nité seulement  dans  la  considération  des  choses  sensibles 
et  temporaires  ,  où  ne  réside  point  l'image  de  Dieu  (2)  ; 
car  nous  ne  pouvons  saisir  cette  image  que  dans  la  rai- 
son (3).  Nous  sommes  détournés  de  la  raison ,  qui  est 
notre  véritable  essence,  en  ne  nous  appliquant  qu'à  l'in- 
férieur, au  terrestre;  el;  en  nous  y  attachant,  nous  de- 
vons nécessairement  tomber  dans  l'erreur  sur  nous- 
mêmes  et  sur  les  vrais  biens  auxquels  nous  aspirons  (4). 
Aussi  la  connaissance  antique  de  l'éternité,  et  toute  la 
philosophie  païenne,  et  tout  ce  qu'a  produit  la  vie  dé- 
pourvue de  la  foi  chrétienne,  de  la  grâce  divine,  quelque 
précieux  que  ce  puisse  être  d'ailleurs,  ne  doit  être  consi- 
déré que  comme  un  résultat  d'une  disposition  maladive 
de  Tâme. C'est  la  pure  conséquence  de  ce  que  nous  nous 
éloignons  de  nous-mêmes. 

Cet  état  de  choses  paraît  à  saint  Augustin  lui-même 
une  profonde  énigme.  Rien  n'est  cependant  plus  clair  à 
l'esprit  que  ce  qui  est  près  de  lui  ;  et  rien  n'est  plus  près 
de  l'esprit  que  l'esprit  lui-même  (5).  Toutefois,  nous  re- 


(1)  De  Trin.^  XI,  8.  Maie  itaque  vivitur  et  deformiter  secun- 
dum  trinitatem  exterioris  hominis^  quia  et  illam  trinitatem^  quEe 
licet  interius  imagineturj  exteriora  tamen  iinaginatur,  sensibilium 
corporaliumque  utendorum  causa  peperit  (se.  voluntas).  Ib.^  9. 
Quocirca  id  amare ,  alienari  est.  Cf.  Retr.^  II,  i5,  2. 

(2)  /^».,8;  XII,  4. 
(3;  Ib.,  XIV,  6j  II. 

(4)  /6.,  X,  10;  XIV,  8. 

(5)  Ib.yXy  5;  XIV,  7.  Nihii  enim  tam  novit  mens,  quam  id , 


'2S^  •  IJYP.E    SIXIÈME. 

cherchons  plus  lac  iîement  la  vérité  et  la  trinité  dans  ce 
qui  est  éloigné  de  nous,  que  dans Tesprit  et  dans  Fliomme 
interne;  bien  plus,  en  nous  appliquant  à  l'observation 
du  corporel  et  de  ce  qui  nous  est  étranger,  nous  nous 
aveuglons  tellement  sur  nous-mêmes,  que  nous  confon- 
dons notre  esprit  avec  notre  corps  (i).  Nous  ne  pouvons 
expliquer  cet  intervertissement  de  méthode,  cette  confu- 
sion, à  moins  de  supposer  que  l'esprit  est  subordonné  au 
terrestre,  à  ce  qui  lui  est  inférieur,  et  subit  la  domination 
de  ce  qu'il  devrait  dominer  (2)  :  ce  qui  présuppose  le  ren- 
versement de  Tordre,  et  fait  voir  que  ce  contre-sens  peut 
s'introduire  dans  le  monde.  Il  faut  donc  reconnaître  une 
œuvre  de  l'Esprit-Saint  dans  la  fortification  de  notre  âme 
contre  les  séductions  de  la  nature  inférieure.  L'Esprit- 
Saint  nous  met  en  état  de  persister  dans  la  connaissance 
du  vrai,  et  de  mépriser  tout  le  périssable  qui  peut  nous 
distraire  de  la  vérité  (3).  Quiconque  n'a  pas  reçu  ce  don  de 
FEsprit-Saint,  aspirera  vainement  à  la  connaissance  de 
Dieu  ;  les  seules  images  de  la  nature  inférieure  le  sédui- 
ront, et  une  ombre  de  la  Trinité  apparaîtra  seulement  à 
son  esprit.  Qu'il  lui  arrive  ce  que  nous  rapportons,  c'est 
ce  que  nous  devons  considérer  comme  une  énigme  que 
la  doctrine  de  saint  Augustin  sur  les  choses  temporaires 
-     pourra  seule  nous  expliquer. 


quod  sibi  praesto  est,  nec menti  inagis  quidqnam  prœsto  est ,  quam 
ipsa  sibi. 

(i)  Ib.,  X,  7  sqq. 

(2)  De  Cw.  Z).,  XIX,  27  ;  de  Mus.,  VI,  i3. 

(3)  Ep.,  11,4. 
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CHAPITRE  JV. 

Sur  le  Monde  en  général. 

îs'ous  devons  considérer  le  monde  comme  une  créa- 
ture de  Dieu,  parce  que  le  monde  se  transforme  :  Tin- 
créé,  qui  a  son  principe  en  lui-même,  est  immuable  (i). 
Mais  le  monde  est  créé  de  rien  :  car,  hors  de  Dieu,  il  n'y 
a  rien  dont  le  monde  puisse  être  formé  ;  et  s'il  était  fait 
de  Tessence  de  Dieu,  il  serait  semblable  à  Dieu,  et 
aurait  une  immuable  essence  (2).  Pourquoi  Dieu  a-t-il 
créé  le  monde?  C'est  une  question  que  nous  ne  de- 
vons pas  élever  ;  ce  serait  rechercher  une  cause  supé- 
rieure dont  la  volonté  de  Dieu  dépendrait.  Dieu  n'est 
subordonné  à  aucune  nécessité  (3).  Dieu  n'a  pas 
créé  le  monde  sans  raison  [ratio)  ^  car  il  n'accomplit 
rien  sans  raison  ;  mais  nous  ne  pouvons  pas  plus  péné- 
trer ses  motifs  qu'expliquer  ses  miracles,  et  le  miracle 
le  plus  prodigieux  c'est  la  création  du  monde  (4).  Cette 
considération  ne  dissuade  cependant  point  saint  Augus- 
tin de  chercher  la  raison  du  monde  dans  la  bonté  de 
Dieu.  I.e  Dieu  bon  a  l^it  le  monde  pour  fair(>le  bien  (5). 
H  n'a  point  accompli  la  création  dans  le  temps;  car  tout 
ce  qu'il  efi^ectue  existe  au  sein  de  son  essence  éternelle; 


(  1  )   Omf.,  Xr ,  6  ;  de  Civ,  Z).,  XI ,  4 ,  2 . 

(2)  Conf'.,  XII ,  7. 

(3)  DeDU\y  (\\\.  83,  <ju.  '^.2-  28. 

(/,)  De  Ci,K  V.,  X,  12;  XI,  5;  XXI,  5,  a. 
(5)  /A.,  XI,  21;  22;  23. 
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indépendante  du  temps  qui,  ainsi  que  nous  lavons 
déjà  remarqué ,  réside  uniquement  dans  l'âme  ,  la  vo- 
lonté de  Dieu  est  son  essence  et  fait  un  avec  sa  puis- 
sance; dans  sa  volonté,  qui  est  une  avec  sa  prescience, 
Favenir  est  déjà  présent.  On  ne  peut  donc  pas  demander 
ce  que  Dieu  faisait  avant  de  créer  le  monde,  ni  s'il  n  a 
pas  altéré  sa  volonté  en  prenant  la  résolution  de  créer  (i). 
Mais  il  ne  suit  nullement  de  là  que  le  monde  soit  de 
toute  éternité  et  sans  commencement.  Car  il  n'y  a  qu'une 
imagination  creuse  qui  aille  jusqu'à  concevoir  le  temps 
comme  étendu  infiniment ,  ainsi  qu'on  l'affirme  de  l'es- 
pace. Le  vide  n'existe  pas,  parce  qu'il  serait  sans  vérité; 
il  n'y  a  non  plus  point  d'espace  hors  du  monde,  et  point 
de  temps.  Tout,  comme  nous  l'avons  déjà  dit,  a  sa  me- 
sure dans  son  principe,  en  Dieu.  Mais  le  temps  fut  simul- 
tanément avec  le  monde,  parce  que  c'est  avec  le  monde 
qu'a  commencé  le  changement  qui  ne  peut  être  conçu 
sans  le  temps  :  le  temps  est  la  mesure  du  monde  et  de 
tout  mouvement  (2).  Un  monde  est  donc  né  ainsi  limité 
dans  le  temps  et  dans  l'espace  (3).  Nous  devons  le 
considérer  comme  une  unité,  car  la  raison  aspire  partout 
à  l'unité  ;  l'admission  de  plusieurs  mondes  paraît  au  con- 
traire à  saint  Augustin  le  vain  jeu  de  l'imagination  (4)- 
Mais  de  ce  que  le  monde  est  unique,  il  ne  s'ensuit  point 
qu'il  soit  si»  pie;  il  doit  plutôt  être  regardé  comme  com- 
posé, comme  multiple,  parce  que  le  simple  est  éternel 
immuable,  et  renferme  unis  en  lui  le  sujet  et  l'attribut: 


(i)   Conf,,  VII,  6;  XI ,  1 2  sqq.  ;  de  Civ,  D.,  XI,  4  ,  2  ;  XXII , 
7.,  2;  de  Gen.  c.  Man.,  ï ,  3. 

(2)  De  OV.D.,XI,  .'isq.j^'o///.,  II,  3i;  Co/?/.,  XI,  29  sq. 

(3)  De  Cw,  i).,XI,  5. 

(4)  De  Ord.f  1 ,  3  j  ^e  Cw.  /).,  XI,  5. 
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ce  qui,  d'après  les  observations  précédentes,  ne  convient 
qu'à  Dieu  (i). 

Quoiqu'il  en  soit,  nous  devons  admettre  que  Dieu  a 
départi  au  monde  toute  la  perfection  qu'il  devait  lui 
départir.  Car  nous  reconnaissons  d'abord  que  Dieu  ne 
peut  rien  accomplir  sans  le  savoir.  En  lui  et  actuelle- 
ment sont  les  principes  de  toutes  les  choses  visibles  et 
invisibles  ,  changeantes  et  immuables.  Il  a  tout  créé 
avec  ses  raisons  propres  ;  et  c'est  le  fondement ,  nous 
l'avons  déjà  remarqué,  sur  lequel  saint  Augustin  édifie 
la  doctrine  de  la  réalité  des  idées.  Les  idées  désignent 
immédiatement  les  lois  universelles,  suivant  lesquelles 
Dieu  a  créé  et  gouverne  tout;  mais  ce  ne  sont  pas 
seulement  les  lois  universelles  ,  mais  encore  chaque 
loi  spéciale,  qui  est  faite  selon  son  principe  particulier 
résidant  en  Dieu,  selon  une  conception  rationnelle;  tout 
comporte  en  soi  une  conception  rationnelle  qui  consti- 
tue son  essence  la  plus  intime,  tout  est  raisonnable 
et  bon ,  proportionnellement  à  cette  conception  :  Dieu 
a  voulu  que  tout  soit,  et  tout  a  été  (2).  Ce  monde  est 


(i)  DeOv.  Z).,XI,  10. 

(2)  De  Civ.  Z>.,  VIII j  6  ;  XI,  10,  3.  Neque  enim  multœ  secl 
UDa  sapienlia  est,  in  qua  sunt  imraensi  quidara  atqiie  infiniti  the- 
sauri  rerum  intelligibilium  ^  in  quibus  sunt  omnes  invisibiles  atque 
incommulabiles  rationes  rerum,  eliam  visibilium  et  mutabilium, 
qu*  per  ipsam  faclae  sunt.   Quoniam  Deus  non  aliquid  nesciens 

feeit, porro  si  sciens  fecit  orania  ,  ea  utique  fecit ,  quae  no- 

verat.  76.,  22.  —  Ut  essent  omnia.  De  Dw,^  qu.  83,  qu.  26  2. 
Singula  igitur  propriis  sunt  creata  rationibus.  Rctr.,  I,  3  ,  2.  En 
ce  qui  touche  la  théorie  des  idées,  c'est  surtout  le  passage  cité  pré- 
cédemment ^6?  2)/V.,  qu.,  qui  est  remarquable.  Saint  Augustin  prise 
si  fort  cette  théorie,  qu'il  ne  conçoit  pas  de  sagesse  sans  elle.  Ce 
dont  Platon  doutait  est  pour  lui  hors  de  doute.  Il  admet  des  idées 
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bon  dans  toutes  ses  parties  ;  et,  pris  ensemble ,  il  forme 
un  tout  complet.  Sans  doute  le  monde  ne  pouvait  pas 
être  égal  à  son  créateur,  précisément  parce  qu'il  devait 
naître,  et  par  conséquent  être  soumis  au  changement. 
Mais  tout,  le  permanent  et  le  transitoire,  a  été  ordonné 
dans  le  monde  selon  les  lois  de  l'éternelle  bonté ,  et  com- 
porte aussi  le  bon  en  soi.  Ces  propositions  générales, 
saint  Augustin  chercha  encore  à  les  étayer  par  une  série 
de  considérations  particuhères,  en  sorte  qu'on  voit  clai- 
rement toute  Timportance  qu'il  attachait  à  ce  pT)int  de 
doctrine.Toutesles  choses  ne  sont  que  parce  que  chacune 
est  une  avec  le  tout;  mais  cette  unité  est  quelque  chose 
de  bon ,  car  tout  aspire  à  l'unité  (  i  ).  Sans  doute  la  nature 
corporelle,  à  cause  de  sa  divisibilité,  n'a  pas  une  unité 
juste,  vraie,  parfaite  (2) ,  mais  elle  y  aspire  néanmoins,  et 
elle  peut  l'atteindre  jusqu'à  certain  point ,  ce  qui  doit  déjà 
être  considéré  comme  quelque  chose  de  bon,  comme 
un  élément  de  bonté.  Toutes  choses  ont  aussi  la  forme 
et  la  beauté,  qui,  l'une  et  l'autre,  doivent  être  conçues 
comme  unes  et  comme  bonnes;  quoique  les  corps  de 
la  nature  n'affectent  pas  la  véritable  exactitude  et  la 
parfaite  beauté  de  la  forme  géométrique  (3),  cependant 
ils  ont  de  l'analogie  avec  cette  forme ,  ils  en  approchent, 


de  choses  particulières,  ainsi  que  des  idées  de  modes  de  vie  pour 
les  espèces  et  les  genres  naturels.  Il  se  sépare  de  Platon ,  et  cette 
séparation  est  tout  à  son  avantage  ,  lorsqu'il  considère  plus,  dans 
ce  qu'il  nomme  idées,  notions,  les  ordres  naturels  que  les  abstrac- 
tions artificielles  qui  servent  simplement  de  moyens.  Cependant  il 
n'exclut  pas  ces  dernières  absolument.  Voyez  v.  g.,  Jip.  120,  18, 

(i)  De  OrcL,  II,  48. 

(2)  De  Fera  rel.^  60. 

(Vj  SoliL.W,  02.  ... 
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([iioicjiie  de  loin,  et  cela  doit  être  considéré  comme  quel- 
que chose  de  bon.  La  matière  même,  qui  est  regardée 
comme  le  degré  le  plus  infime  de  l'être,  et  souvent 
comme  le  principe  du  mal ,  doit  cependant  être  tenue 
pour  bonne,  car  elle  est  susceptible  au   moins  de  la 
forme  (i).    Porphyre  se  trompe  lorsqu'il  soutient  que 
Tàme  a  été  liée  à  la  matière  pour  apprendre  à  connaître 
le  mal ,  et  s'exercer  ensuite  à  revenir  au  bien;  le  corps  a 
plutôt  été  donné  à  l'âme  pour  qu'elle  y  accomplisse  le 
bien  (2).  Origène  ne  se  trompe  pas  moins  quand  il  pro- 
fesse l'opinion  que  la  nature  corporelle  n'existe  qu'en 
conséquence  du  mal,   et  qu'elle  est  née  après  la  chute 
des  esprits;  elle  est  plutôt  nécessaire  à  la  beauté  du 
monde,  et  sert  au  bien  (3).  Nous  ne  devons  pas  douter 
que  tout  n'ait  sa  bonté  dans  le  monde.  Toute  vie,  tant 
qu'elle  est  active,  tout  être,  tant  qu'il  est,  doit  être  tenu 
pour  chose  bonne  en  soi.  Le  mal  moral  ou  le  mal  phy- 
sique désignent  simplement  la  privation  du  bien.  Chaque 
nature  a  sa  mesure,  sa  forme  et  sa  beauté,  son  harmo- 
nie et  son  accord  en  elle-même  :  toutes  choses  où  nous 
devons  reconnaître  la  bonté  (4). 


(1)  De  Fera  rcl.^  36.   Bonum   est  enim  esse  formatum.   Non- 

nulluni  ergo  bonum  est  et  capacilas  formae. Omne  fonnatum, 

in  quantum  formatum  est,  et  omne,  quocl  nond.ân  formatum  est, 
in  quantum  formari  potest ,  ex  Deo  habet. 

(2)  DcCiv.  /).,  X,  3o. 

(3)  De  Civ.  /).,  XI,  23. 

(4j  10.^  22.  —  Cum  omnino  natura  nulla  sit  maluni,  nomenque 
lioc  non  sit  nisi  privalionis  boni.  Ib.,  XII,  5.  Naturae  igitu» 
omiics,  quoniam  sunt,  et  ideo  liabent  modum  suum,  speciem 
suain  et  quandam  secum  pacem  snam.  De  Vcra  rcl.^  ui.  Nam  et 
ipsum  (se.   corpus)  habet  aliquam  concordiam  partium  suarum , 

sine  qua  omnino  esse  non  notest. Pacem  suae  formae ,  etc.  — 

—  In  quantum  est,  quidquid  est,  bonum  est. 

Il,  19 
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Si  nous  revenons  au  précédent  principe,  que  le  monde 
ne  peut  pas  être  simple,  nous  remarquerons  que  ce 
principe  exclut  seulement  la  parfaite  unité  du  sujet  et  de 
ses  attributs,  qu  il  soutient  la  possibilité  de  séparer  ceux- 
ci  de  celui-là,  et  que  par  conséquent  il  affirme  la  mutabi- 
lité du  monde.  Gela  implique  pourtant  déjà  la  nécessité 
de  la  matière,  conçue  comme  principe  du  contingent, 
tant  du  corporel  que  du  spirituel  ;  car  elle  est  l'élé- 
ment susceptible  de  formes.  Saint  Augustin  se  rallie 
néanmoins  quelquefois  à  la  doctrine  ordinaire ,  selon  la- 
quelle Dieu  aurait  créé  d'abord  la  matière,  puis  les  choses 
qui  en  sont  formées;  mais  il  explique  cette  doctrine, 
et,  comme  on  pouvait  s'y  attendre,  il  montre  avec 
une  grande  vigueur  d'esprit  que  l'on  ne  peut  pas  conce- 
voir un  progrès  temporaire  dans  le  fait  de  la  création  de 
Dieu.  Dieu  ne  change  pas  sa  volonté  et  son  rapport  avec 
les  choses;  les  choses  seules  changent  leur  rapport 
avec  Dieu ,  en  accomphssant  ce  qui  est  établi ,  législaté 
dans  la  volonté  divine  de  toute  éternité.  Le  monde,  par 
le  fait  de  sa  création ,  dans  sa  matière ,  renferme  tous  les 
germes  des  choses,  tout  ce  qui  doit  se  développer  plus 
tard  en  lui  par  sa  virtualité.  La  matière  n'est  point  effec- 
tive sans  forme;  elle  est  le  principe  des  formes,  les- 
quelles naissent  de  la  matière,  mais  que  la  matièrene  pro- 
duit pas  :  elle  en  est  seulement  l'antécédent  (  i  ).  La  matière 


(i)   Conf.^  XII ,  8  ;  /jO.  Materiam  cœli  et  terrae      -videlicet  uni- 

versae ,  id  est  intelligibilis  corporaîisque  creaturae. Et  esse 

utique  aliquid  non  formatum  potest,  formari  autem,  quod  non  est, 
non  potest.  Si  est  prior  materies ,  quam  id,  quod  ex  ea  fit,  non 
ideo  prior,  quia  ipsa  efficit,  cum  potius  fiât,  nec  prior  intervailo 
temporis.  De  Civ.  /).,  XXII,  2  j  de  Geti.  ad  lit.j  V,  45.  Sicut 
autem  in  ipso  grano  invisibililer  erant  omnia  simul,  quae  per  tem- 
pera in  arborem  surgerent ,  ita  ipse  mundus  cogitandus  est ,  cum 
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se  présente  à  notre  intelligence  sous  une  multiplicité 
de  substances,  outre  une  multiplicité  d'états,  d'activités; 
et  saint  Au[justin,  selon  toute  vraisemblance,  ne  croyait 
même  pas  nécessaire  de  prouver  particulièrement  que  la 
matière  du  monde  se  divise  en  une  multiplicité  de 
choses.  Cependant  nous  trouvons  dans  ce  Père  l'aspira- 
tion à  montrer  que  la  création  doit  renfermer  une  mul- 
tiplicité. Il  s'appuie,  pour  cette  démonstration,  comme 
le  fait  Tertullien,  sur  la  justice  de  Dieu.  Dans  sa  justice, 
Dieu  désire  la  répartition  des  biens  ;  mais  il  ne  peut  pas 
y  avoir  de  répartition  ,  s'il  n'y  a  pas  distinction  entre  les 
choses  (i).  Saint  Augustin  ne  se  fonde  pas  moins  sur 
ce  qu'il  doit  exister  plusieurs  choses  afin  qu'il  existe 
un  tout,  et  que  des  différentes  espèces  et  des  diffé- 
rents degrés  des  choses  puisse  être  formé  Tordre  du 
monde  (2).  Ainsi,  pour  saint  Augustin,  le  nombre  et  la 
différence  des  choses  soutiennent  le  rapport  le  plus 
exact  avec  la  conception  de  justice,  et  cette  conception 
avec  celle  d'ordre ,  d'harmonie  ;  mais  à  cette  dernière 
conception  se  rattache  immédiatement  aussi  celle  de 
beauté.  Évidemment  cette  doctrine  s'accorde  avec  la  théo- 
rie platonicienne  des  idées,  et  saint  Agustin  partage  la  vé- 
nération pythagoricienne  du  nombre  et  de  la  mesure  :  s'ap- 
puyant  sur  des  passages  des  Lettres  sacrées,  il  aspire  à 
reconnaître  dans  l'ordre  des  nombres  la  à)eauté  supra- 


Deus  simul  omnia  creavit,  habuisse  siraul  omuia^  quaî  cum  illo  et 
ip  illo  facta  sunt,  etc.  De  Gcn.  c.  Man.,  10;  11.  Quasi  semen 
cœli  et  terrae. 

(1)  D(^  Or^.,  ï,  19;  cf. /^.,  II,  22. 

(2)  De  Div.^  qu.  8.'),qu.  ^\.  Quia  non  essent  omnia,  si  essent 
cCqualia  ;  non  enim  essent  niulla  rerum  gênera,  quibus  conficilur 
universitas,  primas  et  secundas  et  deinceps  usque  ad  ultimas  or- 
dinalas  habens  crealuras  .  et  hoc  est,  quod  dicitur  omniii. 
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sensibledutoutetdc  chaque  cliose  en  particulier  (i).  C'est 
dans  le  sens  de  la  théorie  platonicienne  des  idées  que 
saint  Au^justin,  embrassant  la  nature  des  choses  dans 
le  détail  et  dans  Tensemble,  relie  chacjue  chose,  mue  en 
soi  et  différente  de  toute  autre  par  sa  forme  proj^re,  à 
riiannonie  essentielle  du  tout  (2).  Il  ne  s'éloigne  pas 
davantage  de  Platon  lorsqu'il  se  représente  les  nombres 
et  les  idées  dans  une  intime  relation  avec  la  beauté;  et, 
à  ses  yeux ,  non  seulement  la  beauté  du  monde  éclate 
dans  Tordre  de  toutes  ses  parties,  dans  les  nombres  et 
la  mesure;  mais  Dieu,  comme  nous  Favons  remarqué 
précédemment,  est  encore  pour  saint  Augustin  la  pléni- 
tude de  toute  beauté  (3)  :  en  quoi  l'équation  ancienne  du 
bien  avec  le  beau  joue  évidemment  son  rôle. 

Nous  ne  pouvons  nous  le  dissimuler  :  ce  rapproche- 
ment des  conceptions  de  la  justice  distributive  de 
Dieu ,  de  Tordre  et  de  la  beauté  du  monde ,  Tappré- 
ciation  de  ces  deux  idées,  la  prédilection  avec  laquelle 
est  exposée  la  beauté  de  Dieu ,  annoncent  une  imitation, 
et  sont  comme  un  écho  de  Tancienne  philosophie  ;  mais 
cet  écho  ne  peut  s'harmoniser  qu'à  grand'peine  avec  le 
christianisme.  Saint  Augustin  est  très  explicite  sur  cette 
doctrine,  et  il  nous  rappelle  souvent  que  le  monde  est 
une  unité  ordonnée,  composée  d'individus,  de  genres, 
d'espèces  dificrents  ,  qui  se  distinguent  par  le  degré  de 


(1)  De  Lib.  arb.,  Il,  7.J\.. 

(2)  De  Fera  rcl.^  i3.  Omnisenim  res  vel  substanlia  vel  essentia 
vel  natura  vcl  si  quo  alio  verbo  melius  enunlialur,  simul  lirec  tiia 
liabet,  ul  et  iinum  aliquid  sit  et  specie  propiia  discernatur  a  cé- 
leris et  rerum  ordineni  non  excédât. 

(3)  Cf.  de  Fera  rel.  ,  9. 1  .  A  forma  et  à  spccies ,  désigna- 
tions objectives  des  idées,  QovYGs^onàeni  formosissimiis  et  sjje- 
ciosiasinius. 
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leur  être  et  de  leur  perfection,  et  qui,  soumis  au  chan- 
(jcrtient,  ont  leur  tléveloj)pement  dans  un  temps  dé- 
terminé. Saint  Au^justin  n'apprécie  rien  avec  plus  de 
fécondité  et  d'élocpience  cjue  cet  ordre  du  monde,  dans 
lequel  résident  la  multiplicité  et  la  diversité,  mais  en 
même  tenq^s  la  paix  en  soi,  la  paix  mutuelle  entre  les 
parties  et  la  paix  avec  Dieu  (  i  ).  Hors  de  cet  ordre  rien  ne 
peut  exister,  rien  ne  peut  arriver;  c'est  pourquoi  les 
miracles,  (jui  appartiennent  à  un  ordre,  à  une  nature 
que  nous  ne  connaissons  pas,  ne  furent  point  contre 
nature.  Rien  ne  peut  se  produire  contrairement  à  la  na- 
ture, à  l'ordre  naturel  du  monde ,  parce  que  Dieu  dirige 
le  monde;  tout  est  effectué  selon  un  encliaînement  de 
causes  que  maintenant  nous  ne  sommes  pas  en  état  de 
comprendre  (2).  Tout  est  ordonné  selon  une  proportion 
incorruptible  ,  et  c'est  en  cela  que  consiste  la  beauté  du 
monde,  beauté  qui  nous  révèle  le  Créateur,  et  conduit 
absolument  au  bien  (3).  Elle  ne  consiste  pas  dans  la 
(jrandeur  du  monde,  dans  sa  dimension,  qui  n'est  en 
général  qu'une  quantité  relative ,  mais  dans  la  propor- 
tion des  parties  (j),  par  conséquent  dans  un  ordre, 
une  loi,  qui  domine  toute  relation.  Au  reste,  il  ne  faut 
pas  s'attendre  que  saint  Augustin  entre  dans  des  détails 
approfondis,  pour  exposer  et  décrire  cet  ordre,  cette 
beauté  du  monde.  Il  lui  eût  fallu  une  cr|imaissance  des 


(i)  De  Civ.  D.,  XIX,  \'^.  Pax  omnium  rerum  tranquillitas 
ordiiiis.  Ordo  est  parium  dispariumque  rerum  suacuique  loca  tri- 
biiens  disposillo. 

(2)  De  Ord.^  I,  8;  ii;  i4;  ./.'  OV.  D.,  XXf,  8,2,5.  Il 
rapporte  les  miracles  à  la  force  créatrice  de  Dieu  ,  qui  n'accomplit 
cependant  rien  hors  de  l'ordre. 

{?))  De  Civ.  /).,  XI,  4;  (if^  Qu,  anîm.,  8o. 

{fi)We  Fera  rel,^  8o  ;  de  Civ.  Z).,  XI  ,  ^3. 
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choses  physiques  plus  étendue  que  celle  que  Ton  possé- 
dait ,  que  celle  même  à  laquelle  on  aspirait  alors.     ♦ 

Un  des  résultats  incontestables  de  ce  manque  de  re- 
cherches exactes  sur  les  différences  naturelles  des  choses 
et  de  leurs  espèces ,  ainsi  que  sur  le  rapport  de  ces  dif- 
férencesphysiques  avec  les  différences  morales,  c  est  que 
nous  ne  pouvons  arriver  à  acquérir  une  claire  représenta- 
tion de  l'ordre  du  monde  par  la  doctrine  de  S.  Augustin  ; 
et,  de  plus,  cette  doctrine  ne  peut  se  développer  devant 
nous  sans  de  profondes  contradictions.  Une  des  grandes 
difficultés  que  Ton  y  rencontre,  c'est  la  manière  dont  saint 
Augustin  établit  la  relation  des  différences  spécifiques 
avec  les  différences  en  degré  dans  le  monde.  Cela  se  voit 
immédiatement  :  il  paraît  que  l'admission  d'essentielles 
différences  en  degré  était  purement  arbitraire  dans  la 
pensée  de  saint  Augustin;  car  ce  qu'il  expose  lui-même 
à  ce  sujet  n'a  pas  soême  la  prétention  d'être  satisfaisant. 
Ainsi  il  pense  que  les  degrés  du  bien  doivent  exister, 
afin  que  le  monde  soit  parfait  (  i)  ;  mais  cette  proposition 
ne  se  donne  pas  pour  suffisante,  attendu  qu'elle  pourrait 
s'entendre  des  différences  morales  encore  plus  que  des 
différences  physiques;  et,  en  outre,  elle  s'accorde  par- 
faitement avec  une  autre  proposition  qui  se  résout  ma- 
nifestement dans  un  problème.  Ainsi  Dieu  est  désigné 
comme  l'Etre  (  iiprême  que  les  choses  créées  ne  peu- 
vent égaler,  mais   ces   choses  peuvent    être   conçues 
comme   analogues  à  Dieu   selon  les  degrés   différents 
de  l'analogie  (2).  On  voit  que  c'est  s'exprimer  impro- 
prement que  de  comparer  Dieu ,  en  tant  que  degré  su- 


(i)  De  Gen.  c.  Man. ,  II,  43  ;  de  Cw.  D.,  XI,  22  ;  de  Lib. 
arb.f  III,  24. 

(2)  DeDiv.^  qu.  5i  ,  i;  é/(?  Qu.  anim.,  80. 


SAINT    AUGUSTIN.  295 

prênie  de  Tétre,  avec  ses  créatures.  Celle  affirmation 
de  de^^rés  dans  les  choses  temporaires  ne  peut  valoir 
directement  que  comme  jugement  d'expérience,  et  ce 
juffement  paraît    être  fondé  et   développé    par  la  ré- 
vélation. Nous  trouvons,  en  effet,  dans  la  révélation, 
des  différences  entre  la  nature  inanimée,  corporelle  et  les 
êtres  vivants,  entre  les  animaux  dénués  de  raison  et  les 
êtres  raisonnables,  entre  le  ciel  et  la  terre  ;  et  nous  ne 
pouvons  douter  que  les  premiers  n'aient  une  supério- 
rité sur  les  autres,  que  ceux-ci  n'occupent  sur  l'échelle 
de  1  être  un  rang  inférieur  à  ceux-là.   Les  anges,  dont 
TÉcriture  enseigne  l'existence ,  nous  devons  les  tenir 
pour  élevés  au-dessus  des  hommes.  Ce  sont  des  degrés 
d'espèces  et  de  formes  innombrables  pour  nous,  mais 
calculables  deDieu(i)  :  il  ne  faut  cependant  rien  voir  là, 
sinon   qu'une  déduction  philosophique  de  ces   degrés 
ne  doit  point  être  tentée ,  qu'elle  ne  peut  résulter  que 
d  une  intuition  complète.  Ce  n'est  que  sur  des  points 
spéciaux  que  la  différence  en  degré  des  choses  est  plus 
nettement  déterminée.  Le  corps  formé  est  placé  au- 
dessus  du  corps  informe ,  l'esprit  informe  au-dessus  du 
corps  formé  (2)  ;  et,  en  pénétrant  plus  profondément,  ce 
qui  est  est  inférieur  à  ce  qui,  outre  l'être,  a  encore  la  vie; 
et  ceci  est  inférieur  également  à  ce  qui,  outre  l'être  et 
la  vie,  a  encore  la  conscience  de  soi,   et,^est  capable 
de  sagesse  (3).  Toutes  ces  différences,    qui    découlent 
pour  la  plupart  de  conceptions  aristotéliciennes,  ne  sont 
cependant  produites,  énoncées  qu'accessoirement.  Mais 
une  chose  très  frappante,  c'est  que  saint  Augustin  s'ex- 


(i)   DcLib.  arO.,lll,  i3  sqq. 

(2)  Co/î/.,  XIII,  2. 

(3)  Z)eZ)/p.,qu.83,qu.  5i,  2. 
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plique  sur  ces  différences  d'espèces  comme  sur  la  nature 
des  anges,  par  comparaison  avec  les  hommes.  Ses  vues 
à  cet  égard,  qui  aspirent  à  une  portée  scientifique,  se 
rattachent  évidemment  aux  vues  de  l'ancienne  philoso- 
phie touchant  le  ciel  étoile ,  mais  de  telle  sorte  que  saint 
Augustin  ne  veut  rien  affirmer  sur  ce  point,  parce  que 
ces  choses  dépassent  la  sphère  de  notre  connaissance ,  et 
excèdent  les  recherches  qui  nous  sont  prescrites  (  i  ).  Saint 
Augustin  laisse  donc  indécise  la  question  si  le  soleil ,  la 
lune ,  les  étoiles ,  sont  des  anges  :  il  a  une  raison  pour  en 
douter,  car  nous  devons  avoir  avec  les  anges  une  com- 
munion non  corporelle,  mais  spirituelle  (2).  Il  est  d'ail- 
leurs fort  enclin  à  partager  les  opinions  de  l'ancienne 
philosophie  sur  le  ciel,  et  à  le  tenir  pour  une  créature 
intelligente,  non  éternelle  comme  Dieu,  mais  participant 
à  Féternité  divine  ;  car  le  ciel  a  triomphé  de  la  mutabilité, 
qui  fut  son  partage  en  tant  que  créature,  parla  douceur 
de  la  contemplation  de  Dieu ,  dans  laquelle  il  vit,  et  il  n  a 
même  jamais   obéi  à  cette  condition  des  êtres   créés. 
Pour  le  ciel,  le  temps  avec  ses  changements  ne  peut  donc 
pas  exister  (3).  La  chute  des  mauvais  anges  devient  par 
là  inexplicable  pour  saint  Augustin  (4);  mais  il  se  con- 
sole en  se  convaincant  que,  dans  Tobscurité  de  cette 
question  en  général ,  on  ne  saurait  concevoir  une  doctrine 
certaine;  de,  plus,  il  pense  que  la  certitude  de  la  vie 
bienheureuse  pour  les  saints  anges  peut  être  fondée,  dès 
l'instant  où  les  mauvais  anges  sont  déchus  de  telle  sorte 
que  nous  ne  devons  plus  regarder  la  vie  éternelle  comme 
chose  appartenant  à  leur  essence. 


(i)  Enchir.  ad  Laur.^  \[\\  ad  Orosc.  c.  Prise.,  i4. 
(7)  De  Civ.,  Z).,  VIII,  25. 
(3)    Co/?/:,XII,9sqq. 
(2)  DeCw.  i).,XI,  II. 
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Mais  riiésitation  de  saint  Augustin  sur  la  différence 
en  degré  des  êtres  raisonnables  éclate  manifestement, 
sans  aucune  ambiguïté,  lorsqu'on  remarque  qu'il  ne  tient 
nullement  pour  incompréhensible  la  différence  entre  les 
anges  et  les  hommes,  ^^ous  devons  devenir  semblables 
aux  anges;  les  âmes  des  hommes  bienheureux  doivent 
remplacer  les  anges  déchus;  de  plus,  considérés  dans 
notre  être,  et  non  sous  l'aspect  temporaire  de  notre  vie, 
nous  sommes  les  égaux  des  anges  :  car  rien  n  est  meilleur 
que  Tàme  humaine  (i).  Ne  devons-nous  pas  admettre 
alors  que  cette  différence,  la  plus  considérable  qui  existe 
dans  le  royaume  des  esprits  doués  de  raison ,  la  différence 
entre  le  ciel  et  la  terre,  ne  repose  que  sur  une  diffé- 
rence dans  les  degrés  de  développement?  Cela  s'accorde 
parfaitement,  d'une  part,  avec  le  principe  universel  que 
les  différences  de  quantité,  de  grandeur,  auxquelles  se 
rapportent  aussi  les  différences  en  degrés,  ne  concernent 
point  l'essence  du   spirituel;   et,  d'autre  part,  avec  la 
conviction,  qui  découle  de  la  certitude  de  notre  commu- 
nion spirituelle  avec  Dieu,  qu'entre  Dieu  et  nous  nulle 
autre  créature  ne  peut  avoir  place  (2). 

Au  degré  supérieur  e!e  la  création  se  rattache  même 
le  plus  infime  sans  aucun  intermédiaire.  Saint  Augustin 
distingue  entre  ce  qui  est  raisonnable,  comme  la  nature 
spirituelle  des  anges  et  des  hommes,  et  ae  qui  est  dé- 


(i)  De  Civ,  D.,  VIII,  2.5;  XII,  i.  La  différence  entre  les  bons 
et  les  mauvais  anges  est  plus  grande  qu'entre  les  hommes  et  les 
anges.  De  Quant,  artim.^  78.  Si  quid  ergo  aliud  est  eorum  ,  quae 
Dens  creavit,  quiddam  est  deterius,  quiddam  par,  deterius  ,  ut 
anima  pecoris ,  par,  ut  angeli,  melius  autem  nihil.  De  Div,^  qu. 
83  ,  qu.  5  I  ,  2  ;  Enchir.  ad  Laur.,  g. 

(2)  De  Dh.,  qu.  83,  qu.  5i  ,  2;  4;  qu*  ^4;  de  Trin.,  VIII, 
■j  ;  de  Vera  rel,^  11 3. 
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pourvu  de  raison.  Tout  ce  qui  est  créé  de  Dieu  est  con- 
forme à  la  raison,  parce  qu  il  a  été  créé  dans  une  vue  raison- 
nable ;  tout  est  raisonnable  objectivement  ;  mais  quelques 
créatures  sont  raisonnables  dans  le  sens  subjectif,  c'est- 
à-dire  qu'elles  portent  en  elles-mêmes  la  raison ,  et  peu- 
vent s'en  servir.  Ces  créatures  raisonnables  présupposent 
ce  qui  est  conforme  à  la  raison  dans  le  reste  de  la  créa- 
tion; elles  le  chercbent,  elles  y  aspirent  du  fond  de  leur 
pensée,  parce  qu'elles  y  sont  liées  par  un  lien  naturel  (i). 
Entre  la  nature  irraisonnable  et  la  nature  raisonnable  il 
n'y  a  donc  point  d'intermédiaire.  Mais  de  même  que  la 
nature  raisonnable  est  le  plus  haut  degré  de  la  création 
qui  aboutisse  à  Dieu,  puisque  cette  nature  est  faite  d'a- 
près le  type  divin,  et  qu'elle  soutient  une  analogie  avec 
Dieu  ;  de  même  nous  devons  reconnaître  que ,  comme 
Dieu  ,  elle  peut,  sans  pourtant  le  créer ,  former  en  soi  ce 
qui  est  conforme  à  la  raison,  etleproduire  extérieurement 
dans  les  autres  choses  (2).  Les  deux  degrés  de  l'être  sont 
essentiellement  séparés  l'un  de  l'autre ,  et  il  n'existe  de 
l'un  à  l'autre  aucune  transition.  L'irraisonnable  ne  peut 
jamais  être  raisonnable,  et  le  raisonnable,  quelque  per- 
verti,  corrompu  qu'il  soit,  ne  peut  jamais  descendre  au 


( 

(i)  De  Ord.,  Il,  3i.  —  Soient  doctissimi  viri,  quid  inler  ra- 

tionale  et  rationabile  intersit,  acute  subtiliterque  discernere. 

Nam  rationale  esse  dixerunt,  quod  ratione  uteretur  vel  uti  posset, 
rationabile  aiitem  ,  quod  ratione  factum  esset  aut  dictum.  Ib.^  35. 
La  même  différence  existe  entre  Y intellectuale  et  \ intelligibile ; 
toutefois,  cette  différence  est  prise  de  telle  sorte  de  Gen,  ad  lit. ^ 
XII,  21  ,  que  V intelligibile  est  simplement  quod  solo  intellectu 
percipi  potest.  D'où  il  résulte  que  tout  intelligibile  est  en  même 
temps  intellectuale» 

(2)  De  Civ,  D.,Xl,  a. 
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degré  de  Tirraisonnable.  Le  diable  lui-même  ne  peut 
perdre  sa  vie  raisonnable,  quoi  qu'il  en  ait  (i). 

En  ce  qui  touche  plus  intimement  la  création  irraison- 
nable, rien  ne  nous  empêche  d'admettre  dans  cette  créa- 
tion la  plus  grande  multiplicité  de  différences  en  degrés  ; 
mais  chacun  sent  aussi  que  la  signification  des  essen- 
tielles différences  en  degré  relativement  au  moîide  est 
bien  rabaissée  par  le  fait  qu'elle  s'évanouit  dans  la  créa- 
tion raisonnable,  et  ne  peut  se  soutenir,  subsister  que 
dans  la  création  irraisonnable;  car  l'irraisonnable  n'est 
essentiellement  aux  yeux  de  saint  Augustin  ,  qu'un 
moyen  ;  le  raisonnable  ,  au  contraire  ,  est  le  but  du 
monde.  On  ne  s'attend  point  à  ce  que  saint  Augustin 
se  livre  à  une  large  investigation  sur  ces  autres  diffé- 
rences en  degré  :  il  les  rapporte  toutes  à  deux  degrés 
principaux  qui  n'ont  aucun  intermédiaire  entre  eux. 
L'irraisonnable  est  ou  vivant  ou  inanimé;  et,  dans  le 
premier  cas,  il  renferme  en  lui  une  âme  vivante;  dans 
le  second,  il  est  simplement  un  corps.  Entre  le  corps  et 
l'âme  il  n'y  a  point  d'intermédiaire  :  car  le  corps  est  ce 
qui  est  animé ,  l'âme  ce  qui  anime  (2).  L'animé,  quant  à 
sa  nature,  est  parfait,  et  d'espèce  supérieure  à  l'inanimé; 
car  ce  qui  manque  à  celui-ci,  c'est  la  vie,  que  l'animé  pos- 
sède; tandis  que  l'animé  n'est  privé  de  rien  de  ce  qui  con- 
vient à  l'inanimé.  Mais  Tâme  donne  à  l'animc/tsa  supério- 
rité sur  l'inanimé;  elle  domine  le  corps ,  et  c'est  pourquoi 
elle  doit  lui  être  d'une  nature  supérieure.  Elle  jouitde  la 
liberté  du  mouvement,  et,  lors  même  que  l'âme  en  abuse, 
kl  liberté  forme  toujours  en  elle  une  supériorité;  en  sorte 


(i)  De  Civ.  /A,  XI,  II. 

(2)  De  Div.,  qu.  83  ,  qu.  5i ,  2;  qu.  54,  où  en  est  présentée 
une  preuve  plus  explicite. 
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que   nous  devons  placer  les  derniers  degrés  de  Tâme 
plus  haut  encore  que  les  corps  les  plus  élevés  (i). 

Or,  si  nous  considérons  cet  effort  pour  fonder  les  dif- 
férences en  degré,  si  nous  en  examinons  la  portée,  le 
sens,  nous  nous  affermirons  dans  la  pensée  que  saint 
Augusliu  n'avait  pour  but  essentiel,  ici  comme  dans 
toutes  ses  recherches,  que  d'établir  fermemfvit  la  doc- 
trine concernant  la  vie  raisonnable,  rationnelle;  car, 
dans  ses  recherches  sur  cette  vie  rationnelle,  perce,  sans 
contredit,  d'une  manière  très  significative,  la  différence 
qui  règne  entre  le  corps  et  l'âme.  Mais,  si  nous  embras- 
sons tout  ce  qui  subsiste  des  essentielles  différences 
en  degré,  nous  trouvons  que  tout  se  résume  en  trois 
éléments  dont  Thomme  est  composé,  conformément  à 
la  doctrine  platonicienne.  Samt  Augustin  partage  l'opi- 
nion de  Platon ,  que  lame  ne  peut  exister  sans  le  corps  (2). 
Mais,  comme  il  réside  aussi  dans  les  animaux  une  âme 
qui,  toutefois,  ne  participe  point  de  FEternel  comme 
celle  de  Thomme,  nous  devons  encore  distinguer  de 
Fâme  ou  de  l'esprit  la  raison  (mens,  ratio)  (3).  Toutes  les 
tentatives  faites  pour  fonder  les  essentielles  différences 
en  degré  aboutissent  donc  à  des  distinctions  qui  doivent 
expliquer  l'être  composé  de  l'homme  :  ce  qui  correspond 
tout- à-fait  à  la  nature  de  la  tendance  exclusivement 
ecclésiastiqr^e  de  saint  Augustin  dans  ses  recherches. 
Ses  efforts  sont  tournés  essentiellement  vers  les  choses 
rationnelles  et  principalement  vers  l'homme  qui  doit 
former  l'Eglise,  et  tendent  à  montrer  leur  légitime  place 
dans  le  monde.  Mais  pour  atteindre  ce  but ,  il  est  néces- 


(i)    De  Lih.  arh.,  Iï[,  i5  sq.;  de  Fera  rel.,  12 

(2)  De  Civ.D.,  XXII,  27. 

(3)  De  Lih.  arh.,  II,  8  sqq. 
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saire  d'établir  une  différence  en  degrés  comme  propre  à 
l'essence  des  choses;  ainsi  la  vie  rationnelle  est  insépa- 
rablederoppositionentrerinfinieetlesupérieur,puisque 
cette  vie  rationnelle  s'applique  également  à  l'un  et  à 
l'autre.  Elle  se  rattache  au  suprême,  c'est-à-dire  à  Dieu; 
car  eile  le  sert  dans  ses  vues  rationnelles  comme  son 
maître,  elle  trouve  en  lui  son  ordre  et  sa  loi  ;  mais  elle  ne 
peut  pas  convenir  au  corps,  qui  est  inférieur  à  la  raison  et 
lui  estsubordonné(i).  Ainsi,  deux  degrés  dans  les  choses 
sont  posés  comme  nécessaires:  le  rationnel  et  l'irration- 
nel .  Bien  qu'une  essentielle  différence  puisse  exister  aussi 
au  sein  de  l'irrationnel,  elle  est  insignifiante;  car  l'irra- 
tionnel n'apparaît  que  comme  un  moyen  qui  doit  servir 
à  ce  que  la  liberté  de  la  volonté  ait  le  choix  ou  de  suivre 
l'éternelle  loi  de  Dieu  et  les  préceptes  de  la  raison,  ou  de 
s'appliquer  aux  choses  sensibles  qui  doivent  être  subor- 
données à  la  raison  (2).  Mais  il  n'est  pas  question  en  cela 
des  degrés  des  choses  sensibles  auxquels  la  raison  peut 
s'attacher:  Târae  n'apparaît  alors  que  comme  degré  in- 
termédiaire d'existence,  dans  lequel  se  trouve  le  prin- 
cipe du  mouvement;  car,  sans  l'âme,  la  liberté  ne  pourrait 
s'appliquer  ni  d'une  façon  ni  d'une  autre. 

DVjù  nous  devons  conclure  qu'au  fur  et  à  mesure  que, 
conformément  à  la  direction  générale  de  la  doctrine  de 
saint  Augustin,  la  signification  des  essentielles  diffé- 
rences en  degrés  diminue ,  l'importance  des  différences 
en  degrés  dans  le  développement  des  choses  augmente. 
C'est  sans  contredit  à  ce  développement  que  se  rapporte 
Ja  différence  entre  les  croyants  et  les  incrédules ,  entre 
les  bons  et   les  méchants  ;  et  Tordre  du  monde  qui 


(i)   De  Mus.j  VI,  12  sq.;  de  Quant,  an.j  8t). 
(2)   De  Quant,  a/i.y  I.  c. 


302  IJVRE    SIXIÈME. 

résulte  de  cçs  différences  en  degrés  doit  porter  en  soi 
évidemment  le  caractère  d'un  ordre  moral.  Mais,  en  fon- 
dant la  diversité  de  ces  différences  ,  saint  Augustin  nous 
jette  dans  une  difficulté  qui  nest  pas  petite,  en  ce  qu'il 
pose,  d'après  le  point  de  vue  antique ,  le  bon  identique 
au  beau.  Il  réclame  la  diversité  des  choses  selon  les  de- 
grés les  plus  divers ,  depuis  le  plus  élevé  jusqu'au  plus 
infime,  comme  une  condition  nécessaire  à  la  beauté 
du  monde,  et  il  en  tire  cette  conclusion,  que  l'opposition 
entre  le  bon  et  le  mauvais  est  posée  de  Dieu  nécessai- 
rement dans  tous  ses  degrés.  Saint  Augustin  se  garde, 
sans  doute,  d'exprimer  positivement  cette  conséquence  ; 
mais  il  l'indique  assez  nettement  dans  un  grand  nombre 
de  propositions.  Tous  les  degrés  des  choses  qui  rem- 
plissent le  monde  comportent  même  la  misère  du  pé- 
ché, qui  suppose  cependant  un  degré  d'être  plus  élevé 
que  celui  où  se  trouve  la  créature  irraisonnable  (i). 
Évidemment  c'est  montrer  une  singulière  propension 
pour  la  philosophie  ancienne  que  d'enseigner  que  les  op- 
positions constituent  la  beauté  du  monde,  et  que  Dieu  a 
produit  des  créatures  qu'il  savait  devoir  pécher,  afin  que, 
par  leur  contraste  avec  les  créatures  vertueuses,  le  monde 
fût  orné  comme  un  beau  discours  l'est  par  les  anti- 
thèses (2).  Le  mal  n'est  pas  inutile  dans  le  monde  :  il 


(i)  De  Lib,  arb,,  III,  24  sq. 

{1)  Do  Cw.  />.,  XI,  18.  Sicut  ergo  ista  contraria  contrariis 
opposita  sermonis  pulchritudinem  reddunt,  ita  quadam  non  ver- 
borum,  sed  rerum  eloquentia  contrariorum  oppositione  saeculi 
pulchritudo  componitur.  De  Ord.^  I,  18.  Qui  ordo  atque  dispo- 
sitio  quia  universilatis  congruentiam  ipsa  distinctione  custodit,  fit, 
ut  mala  etiam  esse  necesse  sit.  Ita  quasi  exantithetis  quodam  modo, 
quod  nobis  etiam  in  oratione  jucundum  est,  id  est  ex  contrariis 
omnium  simul  rerum  pulchritudo  figuratur. 
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sert  au  bien  ;  il  sert  à  ce  que ,  dans  la  comparaison  du 
royaume  de  Dieu  avec  le  domaine  du  péché  ,  le  premier 
brille  d'un  plus  vif  éclat  (i).  Le  mal  ne  pouvait  donc  pas 
être  absent  du  monde.  Il  est  employé  au  bien  par  Dieu, 
et  contribue  à  Tordre  (2).  Ce  qui  renonce  à  Dieu  n'est 
cependant  pas  sans  Dieu ,  mais  subsiste  par  lui  (3).  Sans 
doute  ,  si  Ton  considère  le  mal  hors  de  Tensemble  du 
monde  ,  son  aspect  excite  Thorreur  ;  mais  si  on  lui  as- 
signe sa  véritable  place  ,  il  n'apparaît  jamais  alors  là  où 
il  ne  doit  pas  être.  Il  est  comparable  aux  barbarismes  et 
aux  solécismes  qu'aiment  les  poètes  afin  d'atteindre  de 
plus  grandes  beautés.  Le  mal  nous  inspire  la  foi  à  un 
ordre  caché  auquel  il  appartient  lui-même  (4).  L'en- 
semble du  monde,  avec  la  présence  du  mal,  est  beau 
comme  un  beau  tableau  par  la  couleur  noire  ,  qui ,  bien 
aménagée,  ne  fait  point  tache  (5).  L'irréprochable  beauté 
du  monde  repose  sur  trois  choses  ,  savoir  :  la  condam- 
nation du  péché  ,  la  pratique  de  la  justice,  la  perfection 
de  la  sainteté  (6).  La  beauté  du  monde  comporte  égale- 


(1)  De  Civ.  Z).,  XVII,  n  ;  Enchir,,  3.  Etiam  illud,  quod 
inalum  dicilur,  bene  ordinatum  et  loco  suo  positum  ,  eminentius 
commendat  hona,  ut  magis  placeant  et  laudabiliora  sirit,  dum 
comparantur  iDalis. 

(i)   De  Civ.  Z).,  XIV,  27.  ,| 

(3)  De  OrcL,  II,  20. 

(4)  De  OriL,  II,  11.  Namque  omnis  vita  stuitorum,  quamvis 
per  eos  ipsos  minime  constans  minimeque  ordinata  sit,  per  divinam 
tamcn  providentiam  necessario  rerum  ordine  includitur  et  quasi 
qnihusdam  locis  illa  ineffabili  et  senipiterna  lege  dispositis  nullo 
modo  esse  sinilur,  ubi  esse  non  débet.  Ib.^  12  sqq. 

(5)  m  Civ.  Z).,  XI,  23,   I. 

(6)  De  Fera  rel  ,44*  Et  est  pulcliritudo  universap  creaturae  per 
haec  tria  inciilpabilis,  damnationem  peccatorum  ,  exercitationem 
justorum,  perfectionem  bealorum. 
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ment  le  feu  éternel  de  l'enfer,  quoiqu'il  ne  soit  destiné 
quaux  damnés  et  à  leur  châtiment  (i).  On  le  niera  dif- 
ficilement :  une  partie  de  ces  assertions  reviennent,  sans 
en  forcer  nullement  le  sens,  à  affirmer  conditionnelle- 
ment  Taménagement  du  mal  dans  le  bel  ensemble  du 
monde;  et  d  autres  propositions  de  saint  Augustin  pré- 
sentent ce  sens  en  toute  clarté.  Ainsi,  il  distingue  l'acti- 
vité créatrice  et  l'activité  ordonnatrice  de  Dieu,  la  vo- 
lonté divine  qui  tend  au  but,  et  ce  que  Dieu  autorise  et 
dont  il  se  sert  seulement  comme  moyen;  à  la  première 
de  ces  activités  appartient  simplement  le  bien ,  et  à  la 
seconde  non  seulement  le  bien,  mais  encore  le  mal,  qui 
s'élève  contre  Tordre  du  tout,  sans  cependant  sortir  vain- 
queur de  la  lutte  (2).  Saint  Augustin  s'exprime  à  ce  sujet 
presque  à  la  manière  des  stoïciens  :  la  différence  entre 
les  bons  et  les  méchants  consiste  en  ce  que  les  uns  main- 
tiennent Tordre,  et  que  les  autres  sont  maintenus  par 
Tordre  (3).  Mais  si  nous  pénétrons  plus  profondément 
dans  Tensemble  de  ces  pensées,  nous  avouerons  que  le 
frein  prévoyant ,  qui  constitue  médiatement  un  rapport 
entre  les  méchants  et  Dien,  nous  semble  peu  conciliable 
avec  les  propositions  de  saint  Augustin.  Examinons  en- 
core la  relation  stricte  qui  règne  entre  la  beauté  ou 
Tordre  du  monde  et  la  justice  de  Dieu.  La  justice  de 
Dieu  est,  i^'ix  yeux  de  saint  Augustin,  la  beauté  interne , 


{[)  De  Civ.  D.y  XII,  4- 

(2)  De  Mor.  Man.,  9;  de  J)iç.,  qu.  83,  qu.  79,  i  ;  Conf.,!, 

16.  Dens  ordinator  et  creator  omnium  rerum  naturalium,  pecca  • 
torum  autem  lantum  ordinator.  De  OrcL,  II,  23  ;  de  CifK  D.,  XI, 

17.  Optimus  creator juslissimus  ordinator, 

(3)  De  Mus,,  YI  ,  46.  Aliud  enim    est  tenere  ordinem,  aliiid 
oïdine  tene;i. 
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d'où  émane  toute  beauté  extérieure,  dans  Thomme,  par 
conséquent  aussi  en  Dieu  (i).  Mais  la  justice,  comme 
nous  lavons  remarqué  précédemment,  renferme  en  soi 
la  distribution  des  différents  degrés  de  Têtre ,  selon  la 
valeur  différente  des  choses,  et  les  différents  degrés 
impliquent  le  meilleur  et  le  pire.  Afin  donc  que  la  jus- 
tice de  Dieu  soit,  le  meilleur  et  le  pire  doivent  être  dans 
le  monde.  Bien  que  le  mal  n'ait  pas  existé  avant  le  péché 
et  la  volonté  de  l'être  raisonnable,  Dieu  savait  d'avance 
que  le  mal  serait,  et  la  légitime  résolution  que  Dieu  avait 
prise  d'introduire  l'ordre  dans  le  monde  résidait  en  Dieu 
de  toute  éternité;  sa  justice  dut  en  venir  plus  tard  à  la 
punition  du  mal,  mais  elle  doit  néanmoins  être  comptée 
au  nombre  des  éternelles  propriétés  de  Dieu  (2).  Dieu 
est  aussi  certainement  juste  que  sont  certainement  né- 
cessaires les  différences  entre  le  bien  et  le  mal,  entre  la 
récompense  et  le  châtiment  dans  ce  monde.  Dans  quel- 
ques créatures  doit  se  révéler  la  grâce  miséricordieuse; 
dans  d'autres,  la  justice  vengeresse  de  Dieu  (3).  On  ne 
peut  pas  douter  davantage  que  cette  différence  des  bons 
et  des  mauvais  esprits  ne  soit  posée,  établie  dans  l'en- 
tendement éternel  de  Dieu  depuis  le  commencement  du 
monde. 

Dans  le  fait,  nous  rencontrons  ici  quelque  chose  de 
surprenant,  mais  que  nous  avions  cependani^révu.  Nous 
prévoyions  toute  l'importance  que  saint  Augustin  don- 
nerait aux  essentielles  différences  en  degrés  :  après  une 
recherche  plus  approfondie,  nous  pressentions,  toutefois, 


(l)   Ep.  120,  20. 
(•>.)  De  Ord.,  I,  19;  TI,  22  sq. 

(3)  De  Cii>.  Z).,  XXI,  12.  —  Ut  in  quibusdam  demonstretur, 
quidvaleat  raisericors  gratia,  io  céleris,  quid  justa  vindicta. 
II.  20 
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que  ces  essentielles  différences  en  degrés,  du  moins  dans 
la  partie  de  la  création  qui  seule  a  une  valeur  absolue  aux 
yeux  de  saint  Augustin,  dans  la  création  raisonnable,  lui 
échapperaient  bientôt  des  mains,  qu'il  ne  lui  resteraitque 
les  différences  en  degrés  produites  dans  le  développement 
et  par  le  développement  des  choses  ;  mais  notre  examen 
nous  a  conduits  encore  plus  loin ,  et  nous  avons  conclu 
que  ces  différences  en  degrés  résultant  du  développement 
du  monde  sont  elles-mêmes  les  différences  essentielles  et 
nécessaires;  car  c'est  dans  la  production  et  l'accomplis- 
sement de  ces  différences  que  réside  pour  saint  Augustin 
la  fin  du  monde,  qui  est  certainement  renfermée  dans  les 
décisions  primitives  de  Dieu.  Ainsi  saint  Augustin  n'in- 
cline nullement  vers  le  parti  que  nous  avons  trouvé 
dominant  parmi  les  Pères  de  l'Église  orientale ,  et  qui 
admet  que  le  mal  doit  cesser ,  disparaître  à  certains 
égards.  Il  n'accorde  pas  que  le  mal  puisse  être  consi- 
déré comme  un  moyen  qui  devient  à   la  fin   inutile, 
lorsqu'il  a  accompli  son  but;  et  il  n'autorise  pas  la 
perspective  d'une  conversion  infinie  des  esprits  pervers. 
Il  rappelle ,  contre  le  premier  principe  reçu ,  que  le  mal 
n'est  pas  un  phénomène  naturel,  mais  est  fondé  sur  la 
volonté  d'un  être  libre  et  spirituel ,  et  que  nul  esprit 
n'est  mauvais  fondamentalement ,  ainsi  que  Platon  l'a- 
vait déjà  eiî^eigné  :  car  l'esprit  est  immortel  (i).  Quant 
au  second  principe  généralement  admis ,  il  ne  paraît  à 
saint  Augustin  être  déduit  que  d'une  compassion  dépla- 
cée (2).  C'est  donc  pour  lui  une  chose  certaine  que 
des  êtres  spirituels,  du  moins  le  diable  et  son  cortège  (3), 


(i)  DeCiv.  D.,  VI,  12. 

(1)  Ib,,  XXI,  17  ;  Enchir.  ad  Laur.,  29. 

(3)  De  ai>.D.,XXl,  24,  i. 
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sont  destinés  à  une  damnation  éternelle  ;  il  doit  y  avoir 
un  accomplissement  du  mal  comme  un  accomplissement 
dubien,unsouverain  bien  comme  un  souverain  mal(i). 
ISous  devons  ajouter  que  saint  Augustin  distingue  des  de- 
grés dans  la  damnation  éternelle,  et  même  qu'il  n'exclut 
pas  toute  distinction  dans  la  sanctification  qui  paraît 
cependant  promettre  une  parfaite  égalité  de  bien  (2)  ; 
d'où  nous  voyons  que  la  multiplicité  des  degrés  est  pour 
lui  d'une  nécessité  absolue,  quelle  lui  semble  indispen- 
sable pour  Faccomplissement  comme  pour  la  beauté  du 
monde.  En  cex[ui  touche  cet  accomplissement,  il  n'est 
certainement  pas  besoin  d'en  appeler  à  l'utilité  du  mal 
pour  le  bien  même,  de  soutenir,  par  exemple,  que  les 
hérésies  sont  bonnes  pour  mettre  la  vérité  dans  un 
jour  plus  éclatant  (3)  :  nous  nous  trouvons  toujours 
ramenés  à  la  nécessité  d'éternelles  différences  dans  les 
degrés  de  l'être.  Dieu  connaît  ces  différences  dès  le 
commencement.  Mais  qu'est-ce  qui  lui  a  donné  cette 
prescience ,  si  ce  n'est  son  entendement  éternel  ?  Dans 
cet  entendement  toute  créature  est  formée  et  fondée  à 
l'avance.  Ainsi  nous  trouvons  ces  vues  dans  la  plus 
étroite  union  avec  la  théorie  des  idées  de  saint  Augustin. 
En  suivant  le  cours  de  ces  pensées  ,  il  est  tout-à-fait 
surprenant  de  trouver  que  la  différence  en  degrés  appar- 
tient non  seulement  au  développement  temporaire , 
mais  à  l'essence  des  choses  telles  qu'elles  ont  été  formées 


(1)  Ib.^  XIX,  I.  Finem  ergo  boni  nunc  dicimus,  non  que 
cousumalur,  ut  non  sit,  sed  quo  peificiatur,  ut  plénum  sit,  et  fi- 
nem mali,  non  quo  esse  desinat,  sed  quo  usque  nocendo  per- 
ducat. 

(2)  Enchir.  ad  Laur.,  2^;  29  ;  de  Civ.  D.^  XXII ,  3o  ,  2. 

(3)  De  Civ.  D,,  XVI ,  2  ;  de  Dono  penerv.^  53. 
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dans  îe  principe  en  Dieu,  et  qu'elle  relève  par  conséquent 
de  l'éternel  ;  que,  de  plus  ,  la  différence  morale  entre  le 
bien  et  le  mal  doit  constituer  une  plus  forte  séparation 
dans  les  choses  ,  quant  à  leur  vérité  éternelle .  que  ne  le 
peut  foire  la  différence  naturelle  entre  les  genres  et  les 
espèces.  Sans  doute  le  mal  ne  nous  abaisse  pas  au- 
dessous  de  Tirraisomiable,  car  la  dernière  des  âmes 
est  encore  supérieure  au  plus  élevé  des  corps;  Fâme 
raisonnable  même  en  état  de  péché  et  de  damnation 
éternelle  est  supérieure  encore  à  l'animal  irraisonnable; 
l'àme  damnée  doit  encore  être  reconnaissante  envers 
son  créateur  à  cause  de  sa  bonté  pour  elle ,  car  il  lui  a 
donné  l'être,  et  il  vaut  mieux  être  misérable  que  de  n'être 
pas  (t  )  ;  mais  la  différence  entre  les  anges  et  les  hommes, 
bien  qu'elle  doive  résider  dans  Tentendement  éternel  de 
Dieu,  doit  cependant  s'évanouir  dans  le* fait,  si,  comme 
nous  l'avons  dit  précédemment,  la  différence  entre  les 
hommes  vertueux  et  les  méchants  est  plus  grande  que 
la  différence  existant  entre  les  angec  et  les  hommes  ,  si 
les  hommes  vertueux  deviennent  les  égaux  des  anges 
et  doivent  prendre  la  place  des  anges  déchus.  Nous 
l'avons  dit  déjà  :  nous  présagions  quelque  chose  de  sur- 
prenant; car,  si  nous  considérons  le  caractère  ecclésias- 
tique ,  universel,  de  la  doctrine  de  saint  Augustin,  nous 
devons  trot  ver  naturel  que  l'ordre  physique  ait  dans 
cette  doctrine  beaucoup  moins  de  sens  que  l'ordre  mo- 
ral. Comme  la  vie  morale  se  lie  partout  immédiatement 
à  des  personnes  individuelles  dont  la  volonté  constitue 


(i)  De  Clv.  i).,  XIX  ,  i3,  \',de  Fera  rel,  26;  78;  de  Lib. 
arb.,  m,  i5  sqq.  ;  î8.  Ex  illo  igitur,  quod  etiam  ingratus  habes, 
quocl  sis,  crealoris  laudo  bonitatem  ;  ex  illo  antem,  quod  pateris 
ingralus,  quod  non  vis,  ordinatoris  laudo  justitiam. 
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le  caractère,  elle  est  essentiellement  un  ordre  qui  con- 
cerne les  personnes  ,  qui  doit  à  la  fin  éclater  dans  le 
monde  ,  un  ordre  qui  n'est  composé,  maintenu  que  par 
le  lien  universel  de  TÉglise,  un  ordre  opposé  au  règne 
des  puissances  temporaires.  Mais  ce  qu'il  y  a  ici  de  frap- 
pant, c'est  que  saint  Augustin  place  au  sommet  de  sa 
doctrine  du  monde  la  théorie  platonicienne  des  idées, 
et  applique  expressément  cette  théorie  aux  lois  éter- 
nelles des  espèces  et  des  genres,  bien  que  ces  différences 
naturelles  lui  paraissent  évanouies  dans  le  cours  de  son 
investigation.  On  ne  peut  pas  le  méconnaitre  :  dans  le 
point  de  vue  de  saint  Augustin  sur  le  monde  se  sont 
introduits  des  éléments  qui  ont  toutes  les  apparences 
d'une  élaboration  insuffisante.  La  fin  du  développement 
du  monde,  telle  qu'il  la  décrit,  ne  correspond  point 
à  l'éternité  des  idées  universelles.  Il  était  donc  plus 
conséquent  avec  ses  principes  fondamentaux ,  en  met- 
tant une  importance  particulière  dans  l'application  de 
la  théorie  des  idées  à  l'éternité  des  conceptions  indivi- 
duelles. 

Mais,  si  nous  avons  remarqué  la  tendance  exclusive- 
ment ecclésiastique  de  la  doctrine  de  saint  Augustin , 
nous  devons  alors  comprendre  que  la  cosmologie  ne 
pouvait  occuper  dans  cette  doctrine  qu'une  place  sub- 
ordonnée. Ce  qui  regarde  essentiellemer^  l'Eglise,  ce 
sont  les  hommes  ;  le  reste  du  monde  n'est  pour  elle 
que  le  théâtre  des  actions  humaines  et  de  nos  desti- 
nées ;  si  l'Eglise  connaît  encore  d'autres  êtres  rai- 
sonnables et  d'autres  fins,  d'autres  buts  du  monde, 
elle  ne  les  considère  qu'accessoirement,  elle  les  subor- 
donne à  l'homme.  C'est  ce  que  saint  Augustin  a  fait, 
nous  l'avons  vu.  Il  attache  la  plus  grande  importance 
à  l'opposition  entre  le  bien  et  le  mal,  et  ce  n'est  point 
un  petit  fait  que  son  aveu  de  l'impossibilité  où   il  se 
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lrr;uve  d'expliquer  l'ongine  du  mal  parmi  les  anges. 
Il   confesse  positivement  cette  impuissance,    en  relé- 
f^uant  parmi  les  questions  transcendantes  les  recher- 
ches sur  les  anges ,    sur   leurs  différents  caractères , 
sur  leur  nature  :  toutes  choses  sur  lesquelles  il  recon- 
naît son  ignorance  (i).  S'il  s'occupe  plus  circonstan- 
tiellement  du  destin  et  de  la  nature  du  diable,  cest 
qu'il  a  besoin  de  s'expliquer  le  rapport  que  soutient 
le  mal  dans  l'homme  avec  les  autres  développements 
du  monde.  Si  nous   ne   perdons  point  cela  de  vue, 
nous  nous  rendrons  un  compte  plus  exact  du  motif 
pour  lequel  saint  Augustin  en  a  agi  si  légèrement  avec 
la  différence  des  espèces  et  des  genres  ;  car  pour  lui 
il  ne   s  agit  essentiellement  que   d  une  espèce  ,   celle 
des  hommes.  Toute  sa  doctrine  du  monde  se  propose 
fondamentalement  de  nous  faire  comprendre  l'homme 
dans  sa  vie  et  dans  son  essence.  Nous  devons  donc  ap- 
pliquer aux  recherches  de  saint  Augustin  sur  ce  point 
une  attention  particulière. 


CHAPITRE  V. 

Sur  les  Hommes. 


Saint  Augustin  ne  considère  point  Thomme  comme  la 
fi  n  unique  du  monde ,  mais  il  aperçoit  en  lui  une  des 
fins  les  plus  précieuses  de  la  création.  Sa  supériorité 
essentielle  sur  les  autres  êtres  terrestres  vivants  consiste 


(i)   Enchir,  ad  Laur»y  i5. 
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en  ce  que  l'àiiie  qui  anime  son  corps  renferme  un  esprit 
raisonnable.  L'esprit  raisonnable  est  l'image  de  Dieu 
dans  rhomme,  car  Dieu  est  lui-même  un  esprit  raison- 
nable (  I  ).  Évidemment  la  raison  devait  être  liée  au  corps, 
ainsi  qu'avec  l'âme,  qui  forme  l'union  du  corps  et  de 
Fesprit;  car  le  corps  appartient  à  la  nature  de  l'esprit 
humain,  de  même  que  Faction  appartient  à  la  pensée  (2). 
Mais  le  corps  était  originellement  tout-à-fait  soumis  et 
obéissant  à  la  raison ,  en  sorte  que  le  vice  n'existait  pas 
dans  rhomme,  comme  il  se  rencontre  dans  notre  état 
actuel;  le  corps  était  au  pouvoir  de  l'esprit  raisonnable, 
comme  un  serviteur  qui  ne  s'abandonne  à  aucun  mou- 
vement sans  la  permission  de  la  raison  :  l'ordre  des 
choses  n'avait  pas  encore  été  perverti,  la  justice  régnait 
pleinement,  désignant  à  chacun  la  place  qui  lui  conve- 
nait. L'âme  n'était  encore  agitée  d'aucun  de  ces  désirs 
qui  font  effort  contre  la  raison  (3).  Nous  le  voyons: 
nous  avons  affaire  ici  à  des  recherches  dont  le  point  de 
départ  est  la  justice,  la  bonté  de  Dieu  éclatante  dans 
la  création.  Ces  recherches  n'en  impliquent  pas  moins 
que  la  nature  méchante  doit  être  soumise  à  l'homme 
raisonnable.  L'homme  vécut  d'abord  dans  le  paradis, 
cil  tout  prévenait  ses  désirs  rationnels,  où  tout  était 
réduit  sous  sa  domination,  où,  sans  jamais  ressentir 
l'atteinte  de  la  douleur  ou  de  la  maladie ,  il  goûtait  une 


(i)  Dr  Civ.  Z).,  XI,  2;  de  Trin.,  XII,  19,.  Non  secundum 
formam  corporis  homo  factus  est  ad  imaginem  Dei,  sed  secundum 
ralionalem  inenlem. 

(2)  De  Civ.  D.,  XXII,  27  ;  de  Dh,,  qu.  83,  qu.  58,  2.  Nam 
et  aclio  temeraria  est  sine  cognitione  et  sine  actione  ignava  cogi- 
tatio. 

(3)  De  Civ.  /).,  XIII ,  16,  i;de  Peccat.  mer.,  II,  36. 
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vie  bienheureuse  (r).  Là  il  n'y  avait  point  de  division 
entre  l'esprit  raisonnable  et  la  chair,  par  conséquent 
point  de  motif  de  mort  (2).  L'homme  pouvait  sans  doute 
mourir,  comme  l'expérience  l'a  montré;  mais  il  ne  serait 
point  mort  s'il  n'avait  point  péché,  et  s'il  n'avait  point 
dû  être  chassé  du  paradis.  La  féhcité  du  paradis  était  si 
grande  qu'elle  ne  pouvait  être  troublée  par  nulle  sorte 
de  mort  (3).  C'est  avec  ardeur  et  complaisance  que  lima" 
gination  de  saint  Augustin  se  livre  à  ces  descriptions  de 
notre  état  avant  le  péché,  et  même  à  des  investigations 
sur  les  possibilités  qui  ont  paru  des  cas  impossibles.  Ces 
tableaux  témoignent  combien  saint  Augustin  était  con- 
vaincu fermement  que  tout  forme  naturellement  ordre  et 
harmonie,  qu'il  règne  en  essence  un  parfait  accord  entre 
la  loi  naturelle  et  la  volonté  rationnelle  de  l'homme  ou 
l'ordre  moral  de  la  vie,  et  que  c'est  la  volonté  corrompue 
de  l'homme  qui  a  apporté  dans  le  monde,  du  moins  en 
ce  qui  touche  l'humanité,  discorde  et  désunion  (4).  Saint 
Aup^ustin  reconnaît  même  dans  Adam  au  milieu  du  pa- 
radis la  sagesse  la  plus  haute,  puisqu'il  donna  à  chaque 
chose  son  nom;  il  lui  attribue  une  sagesse  qui  s'est  élevée 
au-dessus  de  tout  ce  qu'accomphssent  aujourd'hui  les 
hommes  les  plus  distingués  :  car  il  n'avait  aucune  peine 
pour  penser  ni  pour  apprendre,  puisqu'il  n'était  point 
distrait  par  une  chair  rebelle,  par  les  besoins  des  sens. 
Nous  remarquais,  toutefois,  que  saint  Augustin  ne  pré- 


[i)  De  Civ.  /).,  XIV,  10;  Op.  imperj.  c.  Julian.,  VI,  16. 

(2)  Op.  imperj.  c.  /«/.,  IV,  19;  VI,  16. 

(3)  De  Civ.  D.,  XIII,  \i  sq.  Saint  Augustin  distingue  entre 
posse  non  mori  et  nonposse  mori.  De  Corr.  et  grat.,  33.  L'un  est 
l'immortalitas  niinor,  l'aulre  l'immortalilas  major.  Op.  imp.  c. 
Jul. ,  VI ,  3o  j  Enchir.  ad  Laur. ,  38. 

(4)  Op,  imp.  c.  /«/.,  VI,  16.  Vitium  contra  naturam  est. 
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tend  pas  conclure  de  là  qu'il  dut  s'effectuer  au  milieu  du 
paradis  un  progrès  dans  la  connaissance,  un  développe- 
ment de  l'esprit.  Suivant  lui,  Adam  aurait  appris  ce  qui 
était  utile  à  sa  propre  vie,  mais  sans  peine  et  sans  dou- 
leur; car  Dieu  et  sa  bonne  nature  lui  auraient  tout  en- 
seigné (i). 

Saint  Augustin  est  Ijien  éloigné  de  tenir  l'état  primitif 
de  riîomme  pour  un  état  parfait.  Ce  n'est  qu'autant  qu'il 
n'eût  pas  péché,  que  l'homme,  exempt  de  mort  et  de 
combat,  aurait  atteint  la  félicité  absolue.  Mais  la  possi- 
bilité pour  l'homme  de  pécher  prouve  que  sa  félicité 
dans  le  paradis  n'était  pas  stable,  et  par  conséquent  n'é- 
tait point  parfaite  (2).  Dieu  eût  pu  certainement  prévenir 
la  chute  des  hommes,  ainsi  que  celle  des  anges;  car 
qu'est-ce  qui  est  impossible  à  sa  toute -puissance?  Mais 
il  ne  le  voulut  pas;  il  ne  voulut  pas  ôter  à  ses  créatures 
raisonnables  la  faculté  de  pécher,  afin  qu'elles  vissent 
manifestement  tout  ce  que  leur  orgueil  pourrait  enfanter 
de  mal ,  et  tout  ce  que  la  grâce  divine  pourrait  produire 
debien(3).  La  liberté  de  la  volonté  fut  donc  départie  aux 
créatures  raisonnables  ;  elle  appartient  à  l'essence  de  la 
raison. Toutefois, les  créatures  raisonnables  ne  peuvent 
pas  posséder  une  liberté  aussi  parfaite  que  la  possède 
Dieu  :  en  tant  que  créatures ,  elles  ne  peuvent  avoir 
qu'une  liberté  variable.  Il  était  dans  l'ordre  du  monde 
qu'il  existât  un  être  raisonnable  qui  pût  ne  pas  pécher, 
mais  aucpiel  il  n'était  pas  nécessaire  de  ne  pas  pécher; 
et  il  était  mieux  que  nous  fussions  des  serviteurs  de  Dieu 


(1)  Op.  imp.  c.  JuL,  V,  I  ;  VI,  9. 

(2)  2)^  C/p.i).,  XI,  12;  XIV,  10. 

(3)  Ib.,  XIV,  a;. 
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accomplissant  sa  volonté  sans  contrainte,  mais  libre- 
ment (i). 

La  doctrine  de  saint  Augustin  sur  la  liberté  de  la  vo- 
lonté humaine  se  forma  dans  la  lutte  contre  Pelage  et 
ses  disciples.  Nous   n'avons   aucun  motif  pour  nous 
étendre  longuement  sur  la  doctrine  de  ces  adversaires 
de  saint  Augustin  ;  car  ils  n'apportèrent  aucune  vue 
nouvelle  ni  importante  dans  leurs  investigations  ,  et  ils 
étaient  peu  développés  sous  le  rapport  philosophique. 
Toute  leur  théorie  se  résume  dans  un  effort  pour  tenir 
les  recherches  sur  Taccomplissement  du  bien  et  du 
mal  éloignées  de  la  question  du  principe  de  l'opposition 
de  l'un  et  de  lautre  en  Dieu.  Pelage  distingue  entre  la 
puissance,  la  volonté  et  l'existence  de  l'homme.  La  puis- 
sance, c'est-à-dire  la  faculté  {possibilitas)  d'être  bon  ou 
méchant  était  un  don  de  Dieu;  mais  la  volonté  du  bien 
oudu  mal,  et  l'existence  commebonou  commeméchant, 
Pelage  les  tenait  pour  l'affaire  propre  des  hommes  (2).  Il 
admettait  sans  doute  l'assistance  divine  dans  l'accom- 
plissement du  bien ,  mais  il  ne  concédait  pas  que  l'on 
précisât  plus  positivement  la  direction  de  Dieu  dans  la 


(1)  De  Div.,  qu.  83,  qu.  2.  Horainem  [ergo  Deus  cum  fecit, 
quaraquam ^iplimum  fecerit,  non  tamen  id  fecit,  quod  erat  ipse. 
Melior  autem  homo  est,  qui  voluntate,  quam  qui  necessitate  bonus 
est.  Voluntas  igilur  libéra  danda  homini  fuit.  De  Vera  rel.^  27; 
Enchir.  ad  Laur.y  28, 

(2)  Âp  August.  de  grat.  Chr.^  5.  Primo  loco  posse  statuimus, 
secundo  velle,  tertio  esse.  Posse  in  natura,  velle  in  arbitrio,  esse 
in  effectu  locamus.  Primum  illud  ,  id  est  posse ,  ad  Deum  proprie 
pertinet ,  qui  illud  creaturse  suœ  contulit  ;  duo  vero  reliqua ,  hoc 
est  velle  et  esse,  adhominem  referenda  sunt,  quia  de  arbitrii  fonte 
descendunt.  ïb.^  18.  Habemus  autem  —  possibilitatem  utriusque 
partis  a  Deo  insitam. 
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conduite  du  monde  et  dans  le  développement  des  facultés 
de  Tesprit  humain.  Saint  Augustin  considéra  ces  vues 
comme  très  superficielles  ;  car  le  but  de  ses  recherches 
était  de  constater  que  le  monde ,  dans  toutes  ses  parties, 
était  Touvrage  de  Factivité  divine.  Il  poursuivait  ce  but 
naturellement  dans  les  choses  de  la  plus  haute  impor- 
tance comme  dans  celles  qui  avaient  peu  de  valeur.  Les 
êtres  raisonnables  lui  paraissaient  dépendre  absolument 
de  Dieu  ;  ils  ne  pouvaient  vouloir  et  être  que  ce  que 
Dieu  voulait  et  les  faisait.  Ils  étaient  l'œuvre  de  sa 
grâce  et  de  sa  justice.  Dieu  lui-même  déterminait  la 
volonté  des  créatures  soit  par  des  effets ,  des  signes 
extérieurs,  soit  en  dirigeant  intimement  leur  activité  (i). 
L'homme,  même  au  milieu  du  paradis,  avait  besoin  de 
l'assistance  de  Dieu  pour  accomplir  le  bien  (2) ,  et  il  n'y 
avait  rien  en  lui  qu'il  ne  tînt  de  Dieu. 

Saint  Augustin  ne  se  dissimulait  pas  toutes  les  difficul- 
tés qui  s'opposentàce  que  nous  concevions  clairement  la 
notion  de  liberté  ,  à  moins  de  nous  représenter  l'activité 
de  Dieu  d'une  manière  superficielle ,  c'est-à-dire  comme 
limitée.  Nous  pouvons  même  le  dire  :  saint  Augustin , 
suivant  sa  tendance  à  concevoir  les  énergies  de  Dieu 
d'une  manière  intuitive ,  sensible,  alla  un  peu  trop  loin 
pour  corroborer  les  difficultés.  Il  chercha  à  expliquer 
les  effets  de  Dieu  en  nous  comme  des  effets  physiques. 
Il  représenta  les  ûmes  comme  des  esprits  de  vie,  et  Dieu 


(1)  De  Div.^  qu.  83,  qu.  68,  5.  Et  quoniam  nec  velle  quis- 
quam  potest ,  nisi  admonitus  et  vocatus  sive  intrinsecus,  ubi  nuUus 
hominum  viclet,  sivc  extrinsecus  per  sermonem  sonantem  aut  per 
aliqua  signa  visibilia  ,  efficilur,  ut  etiam  ipsum  velle  Deus  ope- 
retur  in  nobis, 

(2)  De  OV.2).,XIV,  2'];£nc/ur.  ad  Laur,,  28. 
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comme  Tesprit  de  vie  universel,  qui  anime  tout ,  car  il 
crée  tout ,  et  donne  à  chaque  volonté  sa  puissance.  Tous 
les  désirs  de  notre  volonté  ,  selon  l'enseignement  de 
saint  Augustin ,  ne  s'élancent  qu'autant  que  Dieu  veut 
qu'ils  s'élancent,  lorsque  Dieu  veut  et  reconnaît  d'avance 
qu'ils  atteindront  le  but  désigné  par  lui,  car  il  sait  d'a- 
vance qu'ils  l'atteindront  :  sa  prescience  ne  peut  pas  se 
tromper  (i  ).  Cette  doctrine  reposait  sur  la  tendance  idéa- 
liste que  nous  avons  déjà  remarquée  dans  saint  Augus- 
tin :  il  considérait  toutes  choses,  hormis  la  raison, 
comme  des  instruments  auxquels  n'appartenait,  dans 
le  vrai,  aucune  activité  propre,  aucune  existence  propre. 
Il  concevait  par  conséquent  l'activité  des  êtres  raisonna- 
bles de  telle  façon ,  qu'il  n'y  avait  plus  une  ligne  de  dé- 
marcation fixe  entre  la  raison  et  le  principe  vital  (2);  que 
l'une  était  même  en  danger  d'être  confondue  avec  l'autre, 
parce  que  ,  vu  sous  cet  aspect ,  tout  devient  raison  ou 
nature.  Toutefois ,  ce  mode  de  conception  ne  domine  pas 
dans  saint  Augustin ,  car  il  s'applique  au  physique.  Un 
point  plus  essentiel ,  qui  semble  lié  au  précédent ,  et  qui 


(i)  De  Civ.  jD.,  V,  9,  4.  At  per  hoc  efficitur  non  esse  causas 
efficientes  omnium,  quse  fiunt,  nisi  voluntarias,  illius  natuiae  sci- 

licet,  quse  spiri^.as  vitse  est. Spiritus  ergo  vitœ,  qui   vivifical; 

omnia  creatorque  est  omnis  creati  spiritus,  ipse  est  Deus.  — — • 
Qui  enim  non  est  prœscius  omnium  falurorum  ,  non  est  utique 
Deus.  Quapropter  et  vokmtates  nostrae  tantum  valent,  quantum 
Deus  eas  valeie  voluit  atque  prœscivit,  et  ideo,  quidquid  valent, 
certissimè  valent,  et  quod  fulurae  sunt,  ipsœ  omnino  futurse  sunt, 
quia  voliluras  atque  futuras  ille  pisescrivit,  cujus  prœscientia  falli 
non  potest. 

(2}  Ainsi  1.  c. ,  il  attribue  aux  animaux  dépourvus  de  raison 
une  sorte  de  volonté  :  si  tamen  appellandae  sunt  voluntates  anima- 
lium  rationis  expertium  motus  illi,  etc. 
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se  rencontre,  d'ailleurs,  clans  les  autres  Pères  de  l'Eglise 
comme  dans  saint  Augustin,  c'est  que  la  libre  volonté 
dépend  de  la  prescience  divine;  saint  Augustin  trouvait 
mémedu  rapport  entre  la  prescience  de  Dieu  etla  divina- 
tion; en  sorte  qu'il  aurait  préféré  admettre  l'astrologie, 
cette  absurde  superstition,  que  de  nier  la  prescience  de 
Dieu  (  I  )  ;  car  le  rapport  qui  existe  entre  savoir  d'avance 
et  dire  d'avance  emporte  évidemment  une  conception  de 
temps;  et  la  conséquence  qui  suit  naturellement  de  là, 
c'est  que  la  volonté  ul  térieure  de  Dieu  dépend  de  sa  science 
antérieure.  On  ne  peut  pas  disconvenir  que  ce  mode  de 
concevoir  accorde  trop  à  la  représentation  ordinaire  delà 
toute-science  de  Dieu,  et  l'on  pressent  que,  introduite 
dans  les  recherches  scientifiques,  cette  représentation 
n'enfantera  que  confusion.  Elle  n'empêchera  pas,  toute- 
fois, saint  Augustin  de  chercher  le  point  juste  où  la  toute- 
puissance  et  la  toute-science  de  Dieu  s'harmonisent  avec 
la  liberté  des  créatures.  Il  s'oppose  très  formellement  au 
point  de  vue  sous  lequel  la  nécessité ,  à  prendre  le  mot 
dans  son  acception  la  plus  large  ,  exclut  la  liberté  dans 
tout  ce  qui  est;  car  alors  la  toute-puissance  de  Dieu 
n'est  plus  libre,  puisqu'elle  convient  à  Dieu  nécessaire- 
ment; la  volonté  nest  pas  libre  davantage,  puisqu'elle 
est  libre  nécessairement ,  et  qu'elle  prévoit  nécessaire- 
ment sa  détermination  (2).  Saint  Augustir^  se  propose 
d'éviter  par  là  que  la  nécessité  externe  soit  permutée  avec 
la  nécessité  qui  est  dans  l'essence  des  choses.  Il  est  né- 
cessaire ,  c  est-à-dire  essentiel  à  la  volonté  d'être  libre , 
dût-elle  ne  point  aboutir  à  un  acte  extérieur;  elle  de- 
meure la  volonté  de  celui  qui  veut;  elle  lui  est  imputable 


(.)  //;.,V,  9,1. 

{2)  De  Cn>,  D.,  V,  10,  \',  de  lit),  arhitr.^  lll,  6. 
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comme  son  propre  fait;  les  causes  externes  ne  peuvent 
jamais  enlever  la  liberté  à  la  volonté  (i).  L'ordre  des 
causes  ne  détruit  la  liberté  d'aucune  façon,  car  elle  est 
établie  si  bien  ,  que  ce  sont  des  causes  libres  qui  pren- 
nent sa  place.  La  volonté  de  Thomme  n'est  pas  un  effet, 
mais ^ une  cause  elle-même,  et  la  cause  de  toutes  les 
œuvres  humaines  (2).  Dieu  gouverne  le  monde  de  ma- 
nière à  permettre  à  quelques  unes  de  ses  créatures  d'a- 
voir leurs  mouvements  propres  (3).  Il  leur  concède  cette 
faculté,  et,  par  conséquent,  ces  mouvements  sont  en- 
core son  ouvrage.  Le  fondement  de  la  notion  de  liberté, 
c'est  que  la  liberté  ne  consiste  en  rien  si  ce  n'est  dans  le 
fait  propre  de  l'être  raisonnable.  Nous  avons  conscience 
de  la  liberté  lorsque  nous  sentons  comment  notre  âme 
se  meut  elle-même ,  non  point  à  la  manière  du  corps  , 
dans  l'espace  ,  de  lieu  en  lieu ,  mais  comment  elle  ac- 
complit ses  transformations  spirituellement.  Vouloir, 
c'est  déployer  une  activité  que  personne  ne  peut  mettre 
en  œuvre  pour  nous  (4).  La  volonté  est  donc  libre,  puisque 


(i)  De  Civ.  D.,  1.  c.  Nam  si  voluntas  tantum  esset,  nec  posset, 
quod  vellet,  potentiore  voluntate  impediretur  ;  nec  si  tamen  vo- 
luntas, nisi  voluntas  esset,  nec  alterius  ,  sedejus,  qui  veîlet ,  etsi 
non  posset  iranlere ,  quod  vellet. 

(2)  De  CU>,  D.^  V,  9,  3.  Non  estautem  consequens,  ut  si  Dec 
certus  est  omnium  ordo  causarum ,  ideo  niliil  sit  in  nostrae  volun- 
tatis  arbitrio.  El  ipsse  quippe  nostrse  voluntates  in  caussarum  or- 
dinesunt,  qui  certus  est  Deo  ejusqueprsescientia  continetur,  quo- 
niara  ethumanse  voluntates  humanorum  operum  caussœ  sunt. 

(3)  Ib,,  VII,  3o. 

(4)  De  Div.,  qu.  83,  qu.  8.  Moveri  per  se  animum  sentit,  qui 
sentit  in  se  esse  voluntatem.  Nam  si  volumus,  non  alius  de  nobis 
vult.  Et  iste  motus  animae  spontaneus  est;  hoc  enim  ei  tributum 
est  a  Deoj  qui  tamen  motus  non  de  loco  in  iocum  est,  tanquam 
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notre  âme,  dans  le  vrai,  reçoit  par  elle  ce  qui  lui  appar- 
tient; tout  ce  qui  est  propre  a  Tàme  découle  de  la  volonté; 
tout  ce  que  nous  pouvons  nous  attribuer,  c'est  cette  acti- 
vité à  nous  spéciale  que  nous  nomuions  la  volonté.  Nous 
ne  sommes  rien  autre  chose  que  la  volonté  (i).  Saint 
Augustin  exprime  ainsi  avec  la  plus  ferme  précision  le 
principe  fondamental  qui  domine  toute  sa  doctrine,  à 
savoir,  que  de  la  volonté  dépend  tout  ce  que  nous  som- 
mes ,  notre  valeur  et  notre  nullité ,  notre  mérite  et  notre 
damnation.  Tel  est  le  principe  de  ses  vues  morales  sur  le 
monde.  Il  combat  le  déterminisme  sur  les  points  les  plus 
essentiels.  Notre  essence  véritable  ne  nous  est  pas  don- 
née; elle  ne  détermine  pas  notre  volonté  par  contrainte; 
notre  volonté  n'est  pas  déterminée  davantage  par  la 
connaissance  ;  nous  devons  vouloir  et  aimer  le  bien 
d'abord,  et  nous  pourrons  ensuite  le  connaître  et  le  pos- 
séder. Toutefois ,  la  notion  de  la  liberté  n'implique  point 
une  complète  indépendance  par  rapport  à  la  volonté  de 
l'être  ou  de  Dieu ,  qui  nous  assure  tout  ce  qui  est  nôtre. 
Vouloir  la  félicité  ,  voilà  ce  qui  nous  est  essentiel  ;  cette 
tendance  n'est  pas  abolie  par  la  liberté  de  la  volonté ,  car 
autrement  nous  serions  heureux  malgré  nous  (2).  De 
même  notre  libre  volonté  a  sa  cause  en  Dieu,  mais  elle 
n'en  est  pas  moins  une  cause  libre,  car  c'est  comme  telle 
qu'elle  a  été  créée  par  Dieu.  En  ce  qui  touche  le  rapport 
des  créatures  à  Dieu ,  saint  Augustin  montre  que  ce  rap- 


corporis.  De  Civ.  Z).,  V,  9,  3^  de  Lib.  arb.,  III,  7.  Non  volun- 
tate  autem  volumus,  quis  vcl  delirus  aiicjeat  dicere?  Z>e  Gratia  et 
lib,  arb,,  5.  Velle  eniin  et  nolle  propriœ  volunlatis  est, 

(i)  De  OV.  D.y  XIV,  6.  Voluntas  est  quippe  in  omnibus  ,  immo 
oranes  nihil  aliud  quam  voluntatcs  sunt. 

(2)  De  Lib.  arb,j  7. 
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port  ne  change  pas  Tessence  des  choses  et  leurs  activités 
propres ,  parce  qu'il  les  pèse,  les  établit  au  contraire  ;  et 
Tessence  ni  l'activité  des  créatures  ne  peuvent  cesser 
de  leur  être  propres  par  le  fait  qu'elles  leur  sont  données 
de  Dieu.  C'est  aussi  dans  le  même  sens  qu'il  comprend 
l'existence  des  créatures  et  de  leurs  activités  dans  l'en- 
tendement divin  ;  en  d'autres  termes  ;,  c'est  ainsi  qu'il 
comprend  la  prescience  divine.  Comment  l'abolition  de 
la  liberté  de  la  volonté  résulterait-elle  de  ce  que  Dieu  sait 
d'avance  que  nous  voudrons  librement  le  bien  ou  le  mal? 
Si,  dans  cette  hypothèse,  nous  ne  voulions  pas  le  bien 
ou  le  mal  librement,  alors  la  prescience  de  Dieu  serait 
en  défaut  (i).  La  notion  de  la  liberté  est,  nous  devons  le 
reconnaître,  le  principe  de  la  doctrine  de  saint  Augustin 
sur  la  relation  de  la  liberté  avec  la  grâce.  On  voit  com- 
ment il  pouvait  dire,  en  restant  conséquent  avec  cette 
notion ,  d'un  côté,  que  la  foi  est  notre  affaire,  est  l'œuvre 
de  notre  libre  volonté  (2)  ;  et ,  d'un  autre  côté ,  que  la  foi 
est  un  présent  de  Dieu  (3).  Ce  n'est  qu'en  considérant  cette 
proposition  isolément,  à  part  des  autres  ,  qu'elle  peut 
être  blâmée.  Dieu  lui-même  est  notre  puissance  (4). 

Mais  cette  notion  de  la  liberté  n'implique  pas  encore 
l'opposition  entre  le  bien  et  le  mal.  Il  faut  distinguer 
cette  liberté  générale  de  la  liberté  de  choisir  entre  la 
■  vertu  et  le  yice.  La  première  de  ces  libertés  appartient 
à  tout  être  qui  se  détermine  lui-même,  qui  possède  en 
soi  le  principe  de  ses  propres  mouvements  ;  nous  trou- 


(i)  De  Lih.  arb.y  6  sqq.  ;  de  Cw.  !>.,  V,  10,  2. 

(2)  Ptop.  ex  cp.  ad  Rom.  exp.^  60.  Quodergo  credîmus  ,  no3- 
trum  est. 

(3)  De  Grat.  et  lih.  arb.,  17. 

(4)  Solil.y  II,  I.  Poteslas  nostra  îpse  est. 
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vdns  la  seconde  dans  riiomme  (i).  C'est  avec  la  plus 
ferme  jDrecision  (jue  saint  Aii(}ustin  distingue  ces  libertés 
1  une  de  lautre  :  on  voit  cela  surtout  en  ce  qu'il  attribue 
la  liberté  à  Dieu,  ainsi  qu'aux  bienheureux,  quoiqu'ils 
ne  puissent  pas  opter  pour  le  mal.  Il  reconnaît  la  liberté 
qui  peut  pécher  et  peut  aussi  ne  pas  pécher,  puis  la 
liberté  de  la  volonté  qui  ne  peut  pas  pécher  du  tout; 
cette  dernière  lui  semble  naturellement  la  plus  parfaite, 
car  c'est  la  liberté  que  nous  partageons  avec  Dieu,  et 
dont  nous  jouirons  pleinement  dans  la  vie  bienheureuse, 
si  nous  avons  persévéré  irréprochablement  dans  la  vertu 
et  la  piété  (2).  La  liberté  de  choisir  n'appartient  qu'aux 
êtres  intermédiaires,  qui  ne  sont  dans  le  monde  qu'à 
cause  de  Tordre,  afin  que  tous  les  degrés  soient  remplis: 
car,  puisqu'il  existait  un  haut  et  un  bas  ,  il  devait  y  avoir 
aussi  un  miheu  (3).  Dieu,   selon  la  doctrine  de  saint 
Augustin,  ainsi:  que  de  presque  tous  les  Pères  de  l'Église, 
aime  mieux  des  serviteurs  qui  lui  obéissent  spontanément 
que  des  instruments  aveugles  de  sa  puissance  :  les  servi- 
teurs soumis  connaissent  la  puissance  de  la  grâce  divine; 
et  les  défectionnaires  connaissent  la  justice  des  décrets 
divins.  Malgré  ces  principes  généraux ,  il  y  a  quelques 
difficultés  à  concilier  cette  notion  de  la  liberté  avec  les 
autres  points  de  la  doctrine  de  saint  Augustin  ,  surtout 
avec  l'ordre  inflexible  des  temps  ,  selon  ler^el  tout  doit 
être    déterminé    par    Dieu.    Comment  saint  Au^^ustiri 
cherche-t-il  à  lever  ces  difficultés?  c'est  ce  dont  nous 


(i)  Encliir.  ad Laur.y  '.>8;  de  Civ.,  qu.  83  ,  qii.  1^. 

(2)  De  Corr,  et  grat.^  33.  Prima  ergo  libellas  volunlatis  erat 
posse  non  peccarc,  novissima  erit  multo  major,  non  possc  pec- 
care.  1 

(3)  De  Lib.  aib.y  II ^  5o  sqq.;  Enchir.  nd  Laur,,  I.  c. 

II.  21 
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pourrons  juger  en  recherchant  la  manière  dont  il  envi- 
sage l'opposition  entre  le  bien  et  le  mal. 

En  ce  qui  concerne  l'option  du  bien ,  elle  présente  une 
difficulté  :  car  le  bien  consiste  à  ajccomplir  ce  que  Dieu 
prescrit,  à  exécuter  par  notre  activité  propre  ce  qui  est 
conforme  au  plan  primitif  des  choses.  Obéir  à  Dieu,  nous 
harmoniser  avec  Tordre  universel ,  ne  rien  convoiter  de 
ce  qui  n'est  pas  déterminé  divinement,  voilà  en  quoi  con- 
siste la  somme  du  bien  (i).  Notre  liberté  dans  le  bien  se 
résume  tout  simplement  dans  notre  soumission  à  Dieu  (2). 
Il  paraissait  d'autant  plus  difficile  à  saint  Augustin  d'ad- 
mettre que  nous  pussions    choisir  librement  le  mal, 
que  son  penchant  au  manichéisme  avait  été  antérieure- 
ment plus  fort  ;  car  c'était  dans  le  manichéisme  qu'il 
avait  acquis  la  représentation  du  mal ,  sous  laquelle  le 
mal  apparaissait  comme  une  puissance  énergiquement 
active.  Il  n'abandonna  la  doctrine  manichéenne  qu'en 
acquiesçant  aux  théories  métaphysiques  des  néoplato- 
niciens ,  et  en  apprenant  que  le  mal  n'était  pas  une  sub- 
stance ,  un  être  en  soi ,  mais  qu'il  n'existait  que  par  la 
corruption  d'une  nature  bonne  essentiellement.  Ce  n'est 
que  par  suite  de  la  perte  du  bien  que  le  mal  existe  ; 
mais  si  l'être  dans  lequel  le  mal  se  produit  devait  périr 
entièrement,  le  mal  devrait  aussi  avoir  sa  fin;  le  mal  ne 
peut  donc  s(^  rencontrer  que  dans  l'être  et,  par  conséquent, 
dans  le  bien  :  car  tout  être,  comme  tel,  est  bon  (3). 
On  le  voit  :  le  mal  ainsi  conçu  a  une  essence  absolument 
métaphysique.  Et  c'est  aussi  toujours  métaphysique- 


(i)  De  Cw.  2).,  XIX,  i4;  16;  Solil.,l,  3o. 

(2)  De  Lih.  arb.,  II,   37.   Haec  est  libellas  nostra,  cum  isti 
aubdlmur  veritati. 

(3)  Conf.yYll,  18. 
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meni  que  s'exprime  saint  Augustin  sur  le  mal,  du  moins 
en  ce  qui  en  touche  la  formule  générale.  Use  trouve  d'au- 
tant plus  ferme  sur  ce  terrain  que  cette  même  formule 
générale  avait  déjà  été  propagée  par  les  Pères  de  l'Église 
précédents.  11  ne  peut  pas  y  avoir  de  souverain  mal,  c^r 
ce  serait  l'anéantissement  de  tout  être.  Dieu,  qui  a  donné 
Tétre  à  ses  créatures,  a  fait  tout  bien.  Le  mal  ne  consiste 
qu'en  ce  que  les  créatures  raisonnables  ne  conservent 
pas  le  bien  que  Dieu  leur  a  départi  ;  mais  elles  perdent 
aussi  de  leur  être  jusqu'à  ua  certain  degré  ,  car  elles  en 
onl  la  liberté  (i).  C'est  cette  perte  du  bien  naturel  ou 
inné ,  c'est  cette  privation  de  l'être,  cette  corruption  de  la 
nature  que  nous  nommons  le  mal.  Nous  ne  pouvons  pas 
tant  le  regarder  comme  l'œuvre  que  comme  la  détério- 
ration de  l'œuvre  ,de  Dieu  et  sa  défectuosité  (2),  que 
nous  aggravons  toujours  davantage ,  mais  que  nous 
ne  pouvons  pas  ,  toutefois  ,  pousser  jusqu'au  néant 
absolu  :  car  c'est  toujours  dans  l'être  ,  dans  le  bien  que 
le  mal  réside.  îSul  vice  ne  peut  être  tellement  contre 
la  nature  que  des  traces  de  la  nature  ne  percent  en- 
core. Saint  Augustin  pensait  formellement  que  le  mal 
était  contraire  au  principe  de  contradiction,  puisqu'il 
était  à  la  fois  le  mal  et  le  bien  (3).  L'opposé  de  la  beauté 


(1)  De  Fera  rel.,  11 3.  —  Qui  (se.  Deus) in  boho  ipso 

alia  ,  quantum  vellent,  alia,  ({uanUim  possent,  ut  manerent,  dédit. 

(2j  De  Civ.  D.y  XI,  9.  Amissio  boni.  Ib.^  22.  Privatio  boni. 

7^.,  XIV,    II.   Mala  vero   voluntas  prima defectus   potius 

fuit  quidam  ab  opère  Dei  ad  sua  opéra,  quam  opus  iillum.  Ib,^ 
XII,  6.  Defectus — inopia.  Coa»/.,  III,  12;  de  Mor.  Man.,  2sq.; 
Enchir.  ad  Laar.,  3;  4.  Corruptio  naturse. 

(3)  De  Civ.  D.y  XIX,  12,2;  Enehir.  ad  Laur.^  4«  On  voit 
clairement  par  là  que  saint  Augustin  ne  pouvait  pas  se  rendre 
maître  de  la  notion  du  mal. 
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et  de  la  forme,  c'est  l'absence  déforme;   cependant 
il  doit  toujours  subsister   une  forme  (i).  Lame  cou- 
pable elle-même  conserve  encore  les  nombres,  qui  con- 
stituent sa  beauté,   et  par  lesquels  elle  se  rattache  à 
l'ordre  du  tout  (2).  Évidemment  toutes  ces  propositions 
tendent,  dune  part,  à  représenter  le  mal  comme  un 
pur  néant,  et ,  d'autre  part,  à  expliquer  comment  dans 
le  mal  même  s'aperçoit  encore  la  puissance  de  Dieu  qui 
harmonise  toutes  choses.  L'àme  perverse  est  une  âme 
insoumise  ;  mais  elle  ne  trouble  point  Tordre,  puisqu'elle 
porte  avec  elle  son  châtiment,  qu  elle  feit  même  du  bi«n 
aux  autres  choses,  sans  faire  le  bien  (3).  Nous  tirerons 
de  là  celte  conséquence ,  qu  une  volonté  pervertie  ne 
peut  rien  produire  qui  ne  s'harmonise  avec  l'ordre  du 
monde  tel  que  Dieu  la  décrété.  Le  mal  ne  peut  produire 
que  vanité  ,  néant ,  puisque  lui-même  n'est  rien,  quil 
n'est  qu'une  négation  ;  mais  sa  nullité  contribue  à  un 
perfectionnement ,  puisqu'il  pousse  les  autres  choses  au 
•bien.  Pour  mettre  cette  nullité  du  mal  dans  la  plus  écla- 
tante lumière,  et  pour  montrer  par  conséquent  que  Dieu 
est  exempt  de  tout  reproche,  saint  Augustin  s'attache 
à  prouver  que  toutes  les  résolutions  de  la  volonté  n'é- 
manent pas  de  Dieu  ,  mais  les  bonnes  résolutions  seule- 
ment :  car  comment  la  mauvaise  volonté  viendrait-elle  de 
Dieu,  puisqu'elle  n'est  rien?  Si  Ton  demandait  ultérieure- 
ment d'où  provient  cette  volonté  mauvaise ,  il  faudrait 
répondre  que  l'on  ne  peut  le  savoir,  car  on  ne  saurait 


(i)  De  Dw.,(\\i,  â3,qil.  ê. 

(2)  De  Mus.,  VI,  56. 

(3)  Co/if.,1,    19.   Nemo    autem    invilus    bene    facit,    elîamsi 

bonuin  est,  quod  facit. Jussisli  enim  et  sic  est,    ut  pœna 

;^un  sil)i  sit  omnis  inordinatus  animws. 
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connaître  le  néant  (i).  Le  mal  na  pas  une  cause  effi- 
ciente, mais  simplement  une  cause  négative,  comme 
s'exprime  saint  Augustin,  pour  donner,  pour  sauver 
du  moins  au  mal  Tapparence  d'une  cause.  Notre  vo- 
lonté est  cause  ,  sans  doute  ;  mais  la  volonté  du  mal 
n'est  qu'une  volonté  privative ,  une  volonté  qui  s'éloigne 
de  la  source  de  toute  vérité  et  de  tout  être.  La  cause 
de  cette  volonté ,  nous  ne  pouvons,  pas  la  chercher 
par-delà  la  volonté  même  ,  car  elle  serait  également 
mauvaise ,  ce  qui  serait  contraire  au  principe  que 
tout  mal  dérive  dune  volonté  pervertie  (2).  D'où  ré- 
sulte pour  saint  Augustin  cette  doctrine  que  Dieu  con- 
naît d'avance  les  volontés  mauvaises ,  mais  ne  les 
prédétermine  point.  Il  peut  y  avoir,  suivant  lui,  une 
prescience  sans  prédétermination,  mais  non  une  prédé- 
termination sans  prescience  de  la  part  de  Dieu  ;  car  ce 
que  Dieu  non   seulement  saurait ,  mais  accomplirait 


(1)  Cunf.y  I,  II.  Et  hoc  solum  a  te  non  est,  quod  non  est, 
motusque  voluntatis  a  te,  qui  es,  ad  id,  quod  minus  est,  quia 
lalis  molus  deliclum  alque  peccatum  est.  De  Lîb»  arb.^    II,   04. 

Sciri  enim  non  polesl,  quod  nihil  est. Motus  enim  illeaver- 

sionis,quod  fatemur  esse  peccatum,  quoniam  defectivus  molus 
est,  omnis  aulem  defoctus  ex  nihilo  est,  vide,  quo  pertineat ,  et 
ad  Dnuni  non  perlinere  ne  dubites.  De  Cn>.  Z>.,  V,  8;  9,  4  ;  XV^ 
2r. 

(2)  De  Civ.  D.y  XII,  6.  Hujus  porro  malîe  voluntatis  caussa  effi- 
ciens  si  quaeralur,  nihil  invenitur.  Quid  est  enim,  quod  facit  vo- 
limtalem  maiam,  cum  ipsa  faciat  opus  nialum?  Ac  per  hoc  mala 
volunlas  efliciens  est  operis  mali ,  malœ  aulem  voluntatis  efficiens 
est  nihil,  etc.  /^.,  7.  Nemo  igilur  quîcrat  efficientem  caussam 
malœ  voluntatis  ,  jion  enim  est  efficiens  ,  scd  deficiens  ;  quia  nec  illa 
effeclio  est,  sed  defeclio.  De  Div.,  qu.  83,  qu.  3;  qu.  4;  qu.  21. 
At  ille,  ad  quem  non  esse  non  pertinet,  non  est  caussa  deficiendi , 
id  est  lendendi  ad  non  esse  ,  quia,  ut  ita  dicam,  essendi  caussa  est.. 
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encoie  lui-même ,  n'appartiendrait  pas  seulement  à  sa 
prescience ,  mais  Dieu  l'aurait  aussi  déterminé  préala- 
blement :  or  Dieu  n'opère  pas  lui-même  le  péché,  il  le 
connaît  à  l'avance ,  mais  à  l'avance  il  ne  le  détermine 
pas  (0-  Ces  formules  ont  pour  unique  justification  que 
nous  ne  pouvons  considérer  le  mal  que  comme  un  rien  ; 
car  tout  ce  qui  est  a  sa  cause  en  Dieu,  et,  par  consé- 
quent, est  accompli  et  prédéterminé  par  lui.  Certaine- 
ment ce  ne  sont  pas  des  formules  sans  danger  que  celles 
qui  distinguent  l'une  de  l'autre  la  prescience  et  la  prédé- 
termination divine,  et  qui,  par  conséquent,  divisent  la 
prescience  de  Dieu  en  deux  parties.  Mais  où  Ton  s'aper- 
çoit surtout  que  ces  formules  sont  dangereuses,  c'est 
lorsque  saint  Augustin,  suivant  le  cours  de  sa  pensée, 
en  vient  à  soutenir  que  l'âme  n  a  pas  été  délaissée  de 
Dieu  pour  qu'elle  le  délaisse ,  mais  qu'elle  Fa  délaissé 
pour  qu'il  l'abandonne  :  car,  en  ce  qui  touche  le  bien, 
la  volonté  de  Dieu  est  antérieure  à  la  volonté  de  l'âme  ; 
et,  en  ce  qui  touche  le  mal,  la  volonté  de  l'âme  est 
antérieure  à  celle  de  Dieu  (2).  Que  Ton  entende  cette 
antériorité  tempoi-airement  ou  métaphysiquement ,  tou- 
jours est-il  que  dans  cette  formule  éclate  la  dépendance    , 


(i)  De  Prœd.  sànct.,  19.  D'où  la  définition  de  la  prédétermi- 
nation de  Dono  persever.^  l^i.  Namque  in  sua,  quœ  falU  mutari- 
que  noii  potest ,  praescientia  opéra  sua  futura  disponere,  id  omnino 
nec  aliud  quidquam  est  prsedestinare.  Les  passages  qui  semblent 
impliquer  une  prédestination  à  la  damnation  peuvent  être  expliqués 
par  là.  Voyez  Wigger,  Essai  sur  S.  August.  et  Pelafç.,  I ,  p.  3o5 
et  suiv. 

(2)  De  Cw.  D,,  XIII,  i5.  Non  enim  desertla  est  (se.  anima), 
utdescreret,  sed  ut  desereretur,  deseruit.  Ad  màlum  quippe  ejus 
prior  est  voluritas  ejus,  ad  bonum  vero  ejus  prior  est  voluntas 
ereatoris. 
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du  créateur  par  rapport  à  la  créature,  dépendance  que 
saint  Augustin  combat  cependant  ailleurs  très  formel- 
lement et  en  toute  raison.  Saint  Augustin  démêiaït  claire- 
ment lui-même  le  péril  de  ces  propositions,  et  c'est 
pourquoi  nous  trouvons  qu'il  donna  une  autre  direction 
à  sa  doctrine  de  la  liberté  :  abandonnant  les  principes 
exposés  plus  liant,  et  se  rattachant  à  sa  notion  générale 
du  mal ,  il  s'efforça  de  comprendre  la  volonté  mauvaise 
simplement  comme  l'incapacité  de  se  déterminer  soi- 
même  librement.  Il  distingua  alors  la  liberté  apparente 
d'avec  la  liberté  véritable  ;  celle-ci  était  le  partage  exclusif 
des  bons,  l'autre  était  le  propre  des  méchants.  Les  bons 
sont  véritablement  libres,  quoiqu'ils  soient  esclaves  ;  les 
méchants,  au  contraire,  sont  esclaves  de  leurs  propres 
vices  (i). 

On  ne  méconnaîtra  pas  que  cette  doctrine  de  saint  Au- 
gustin sur  l'oppositfon  entre  le  bien  et  le  mal  et  sur  la  li- 
berté dans  l'un  et  dans  l'autre,  soit  cependant  fort  insuffi- 
sante ,  même  au  point  de  vue  sous  lequel  il  s'était  placé 
pour  se  livrer  à  ses  recherches. Les  tendances  opposées  de 
sadoctrine  le  font  clairementremarquer.  D'une  part,  ilne 
doute  point  que  tout  dans  le  monde  ne  tienne  son  origine 
de  Dieu ,  n'ait  sa  cause  en  lui  \  d'un  autre  côté ,  il  trouve 


(i)  //>.,  IV,  3.  Proinde  bonus,  etiamsi  serviat.  liber  est,  malus 

auteni  etiamsi  regnel,  servus.est tôt  dominorum  ,  qiiot  vi- 

tioriim.  76, ,  XIV,  ii.  Arbilrium  igitur  volunlatis  tune  est  vere  li- 
berum,  cum  vitiis  peccatisque  non  servit.  Dans  ces  passages  et 
dans  d'autres  analogues,  l'esclavage  du  mal  n'est  cependant  pas 
affirmé  du  premier  péché,  et  l'on  pourrait  douter  d'après  des  pas- 
sages tels  (jue  Efichir.  ad  Laiir.^  9,  si  cet  esclavai,'c  ne  s'entendait 
pas  seulement  de  l'état  perverti  de  l'homme.  Mais  les  entraves  à  la 
liberté  de  la  volonté  conduisent  à  un  point  de  vue  opposé,  celui 
même  où  aboutit  la  doctrine  de  la  justification  de  la  volonté  mau- 
vaise. 
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dans  le  monde  le  mal,  qui  offre  la  plus  indissoluble  des 
énigmes,  lorsqu'il  s'agit  de  l'expliquer  par  rapport  à  Dieu. 
Saint  x\ugustin  n'ose  pas  attribuer  le  mai  à  Dieu  lui-même; 
alors  il  pense  trouver  un  moyen  de  sortir  de  cette  diffi- 
culté en  considérant  le  mal  simplement  comme  un  acte 
humain,  comme  le  résultat  de  la  volonté  humaine.  Mais, 
comme  Dieu  accomplit  tout  ce  qui  est,  saint  Augustin 
ne  peut  pas  se  soustraire  à  cette  conséquence,  que  l'acte 
mauvais  n'est  véritablement  pas;  de  plus,  la  volonté  mau- 
vaise ne  peut  rien  moins  lui  paraître  qu'un  néant  dans 
l'humanité.  La  volonté  pervertie  contredit,  cela  est  in- 
contestable, la  volonté  de  Dieu:  or,  rien  ne  peut  exister 
dans  le  monde  contrairement  à  la  volonté  divine.  D'autres 
fois,  examinant  cette  énigme,  saint  Augustin  nous  renvoie 
aux  décrets  insondables  de  Dieu  (i).  Mais  ces  décrets,  il 
ne  peut  pas  les  pénétrer;  alors  il  chancelle  dans  sa  con- 
ception de  la  liberté.  Si  nous  envisageons  la  notion  sous 
laquelle  saint  Augustin  conçoit  la  prédestination  divine 
de  toutes  choses,  en  tant  que  ces  choses  existent  vérita- 
blement, nous  ne  pourrons  porter  qu'un  jugement,  c'est 
que  la  liberté  des  êtres  créés  consiste  exclusivement  en 
ce  qu'ils  accomplissent  les  décrets  de  Dieu ,  et  se  sou- 
mettent à  l'ordre  du  monde. Telle  est  du  moins  la  liberté 
*  dans  le  bien  (2).  Si ,  d'un  autre  côté  ,  nous  examinons  le 
mal,  qui,  malgré  son  néant,  a,  aux  yeux  de  saint  Augus- 
tin ,  une  très  haute  importance  dans  l'ordre  et  le  déve- 
loppement du  monde,  mais  qui  semble  se  dérober  aux 
décisions  de  Dieu,  nous  inclinerons  à  penser  qu'il  y  a 


(i)  De  Div.^  qu.  83,  qu.  68,  C).  Alise  et  profundae  ordina- 
tionis.  Ep.,  102,  i^. 

(2)  De  Lib.  arh.,  lï,  3;;  Enchir,  ad  LaiCr.^  9.  Ipsa  est  yera 
libertas  propter  lecte  facti  licentiam  siraul  et  pia  servitus  propler 
prœcepti  obedienliam. 
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une  liberté  qui  se  soustrait  à  la  volonté  divine,  quoique, 
dans  le  principe  ,  elle  lui  ait  été  soumise  violemment. 
Telle  serait  la  liberté  dans  le  mal,  laquelle  ne  peut  pas 
être  considérée  comme  une  pieuse  servitude,  et  pré- 
suppose au  sein  du  pécheur  quelque  chose  qui  n'est 
point  accompli  par  Dieu. 

Saint  x\ugustin  a  été  poussé  à  cette  doctrine  contre 
son  gré  ;  nous  pouvons  d'autant  moins  nous  le  dissimu- 
ler que  nous  le  voyons  plus  clairement  exprimer  sa 
pensée  d'une  manière  tout-à-fait  insuffisante  dans  les 
formules  générales  où  il  définit  le  mal  un  pur  néant. 
Ainsi,  lorsqu'il  aborde  les  idées  particulières  ,  qu'il  nous 
décrit  la  nature  du  mal,  ou  nous  esquisse  la  différence 
du  mal  et  du  bien,  il  se  propose  toujours  une  affirmation. 
Ses  formules  sur  ce  pointsont  de  différentes  sortes,  mais 
elles  conservent  toujours  entre  elles  une  pleine  harmo- 
nie. Si  nous  revenons  à  la  doctrine  qui  règne  dans  saint 
Augustin  sur  le  rapport  entre  la  créature  et  le  créateur, 
pivot  manifeste  de  ses  recherches,  nous  reconnaîtrons 
que  la  définition  de  la  précédente  différence  entre  le  bien 
et  le  mal  est  l'expression  la  plus  profonde  et  la  plus 
compréhensive  de  sa  pensée,  qu'il  fait  consister  le 
bien  dans  notre  soumission  à  Dieu  et  dans  notre  désir 
exclusif  d'être  ses  purs  instruments;  par  opposition, 
adonnés  au  mal,  nous  voulons  autre  chose  qu'être 
les  instruments  de  Dieu  ;  nous  voulons  imiter  Dieu 
dans  nos  actes,  que  nous  considérons  comme  nous 
étant  propres,  comme  appartenant  à  nous  seuls,  êtres 
indépendants.  Telle  est  l'ambition  de  l'homme  qui  aspire 
à  la  puissance  et  à  l'activité  insoumise;  tel  est  son  or- 
gueil, qui  estconséquemment  considéré  comme  la  source 
de  tout  mal  (  i  )  ;  et  c'est  cet  orgueil,  comme  nous  l'avons 


(i)   De   Mus.,   \I,   40.    Generalls   vero  amor    aclionis,    quie 
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VU ,  que  saint  Augustin  reproche  si  souvent  aux  philo- 
sophes païens.  Voici  quelle  en  est  la  nature  :  conduit 
par  lui,rhonime  s'éloigne  de  Dieu,  qui  lui  forme  le  cœur, 
et  il  se  tourne  vers  Fexterne ,  c'est-à-dire  qu'il  veut  pa- 
raître au-dehorsce  qu  il  n'est  pas  intérieurement  (i).  C'est 
dans  le  même  sens  qu'à  côté  de  l'orgueil  est  placée  la  soif 
de  la  possession  [avaritia]  comme  l'essence  et  le  principe 
du  mal;  car,  dans  son  orgueil,  Thomme  veut  toujours 
avoir  ou  présenter  une  importance  que  son  rapport  avec 
Dieu  et  le  monde  n'autorise  point  (2).  C'est  aussi  dans  le 
même  sens ,  quoique  sous  une  forme  un  peu  plus  néo- 
platonicienne, que  saint  Augustin  attribue  à  notre  témé- 
rité {audacia)  l'introduction  du  mal  dans  le  monde  (3);  ce 
qui  ne  s'éloigne  pas  essentiellement  de  cette  autre  pensée 
de  saint  Augustin  que  le  principe  du  mal  réside  dans  l'a- 
mour-propre  de  l'homme.  L'homme  devait  vivre  selon  la 
volonté  et  dans  l'amour  de  Dieu,  mais  non  selon  sa  pro- 


averlit  a  vero,  a  superbia  proficiscitur,  quo  vitio  Deum  imitari, 
quam  Deo  servire^anima  maluit.  Recte  itaque  scriptum  est  in  sacris 

libris initium  omnis  peccati  superbia.  De  Gen.  ad  lit,,  XI, 

l5.  Superba  concupiscentia  propriœ  potestatis.  La  puissance  n'est 
pas  un  mal  en  soi^  mais  c'est  pour  atteindre  la  justification  et  con- 
server l'ordre^des  choses  que  Dieu  nous  l'a  départie.  De  Trin.^ 
XIII,  17. 

(i)  De  Mus. ^  VI,  1.  c;  de  Gen^  c.  Man.^  Il,  6.  Superbia"^— 
—  foris  videri  velle,  quod  non  est.  De  Ch>,  D.,  XIV,  i3,  i.  Su- 
perbia —  perversaî  celsitudinis  appetitus.  Perversa  enim  celsitudo 
est  deserto  eo  ,  cui  débet  animus  inhœrere  ,  principio  sibi  quodam- 
modo  fieri  atque  esse  principiura. 

(2)  De  Trin.,  XII,  (/j.  Les  moments  que  présentent  les 
premiers  péchés  seront  encore  analysés  ailleurs  Enchir.  ad  Laut., 
i3. 

(3)  De  Cw,  Z).,  XXII,  24,  i. 
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pre  volonté  et  dans  Tamour  de  lui-même  :  dans  le  premier 
cas,  ceùt  été  vivre  selon  la  vérité;  dans  le  second,  c'est 
vivre  selon  le  menson(^e  (i).  Il  y  a  ainsi  deux  sortes  de 
vie,  deux  républiques  {civitates)  :  Tune  dans  laquelle  tout 
est  employé  à  la  gloire  de  Dieu;  Tautre  dans  laquelle 
tout  doit  servir  à  la  gloire  de  Thomme;  l'une  reposant 
sur  l'amour  de  Dieu  jusqu'à  l'abnégation  de  soi-même , 
l'autre  sur  l'amour  de  soi  même  jusqu'au  mépris  de  Dieu  ; 
Tune  est  la  communauté  des  saints  ,  l'autre  celle  des  es- 
prits sensuojs  {2).  Il  est  bien  entendu  que  ceci  n'exclut, 
ne  condamne  point  l'amour  raisonnable  de  soi-même  ; 
mais  cet  amour  se  borne  à  employer  les  biens  de  la  vie 
et  même  les  forces  que  Dieu  nous  a  départies ,  comme 
des  biens  publics  ,  appartenant  à  tous  ,  c'est-à-dire 
comme  les  éléments  du  souverain  bien,  mais  non  comme 
des  biens  qui  nous  ont  été  concédés  en  propre  et  pour 
notre  usage  y)articulier  (3).  Nous  voyons  avec  quelle  ri- 
gueur est  comprise  ici  l'opposition  entre  le  bien  et  le  mal. 
D'abord  s'évanouit  la  différence  en  degré  qui  devait  dé- 
terminer le  rapport  de  Fun  avec  l'autre.  Le  bien,  main- 
tenant, consiste  plutôt  à  comprendre  Tordre,  la  justice 
divine;  et  le  mal ,  à  s'en  éloigner;  mais  cela  sans  milieu, 
de  manière  que  l'homme  accomplisse  pleinement  en  soi 


(1)  iZ».,XIV,  4, 1. 

(2)  Ib.,  28.  Fecerunt  itaque  civitates  duns  amores  duo,  terre- 
nam  scilicet  amor  sui  usque  ad  contemtum  Dei^  —  (îoelestem  vero 
ainor  Dei  usque  ad  conlemlum  sui. 

(3)  De  Tri/i.,  XII,  17.  Fruendi  se,  id  est  lanquam  bono  quo- 
dam  privato  et  proprio,  non  tanquam  publico  aU\ue  communi, 
quod  est  iiicomniulabile  bonum.  D'après  De  Civ.  D.,  XI,  25,  il 
faut  distinguer//-^/  de  uti,  Vuti  nous  est  accordé;  mais  nous  devons 
mundo  uti  tanquam  non  utentes.  Ib.,  ï,  lo,  2. 
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la  justice,  ou  la  viole  pleinornent  (i).  La  vertu  est  une  ; 
qui  la  possède,  la  possède  tout  entière;  qui  la  combat, 
s'en  sépare  absolument  (2).  L'ordre  de  la  vie  pieuse  est 
absolument  contraire  à  Tordre  du  démon,  qui  ne  veut 
obéir  qu'à  sa  propre  volonté  (3).  Cette  volonté  propre  , 
indépendante,  se  conçoit  comme  quelque  chose  qui  n  a 
pas  été  décrété  par  la  volonté  divine.  Ces  affirmations 
sont  en  plein  accord  avec  d'autres  touchant  la  nature 
privative  et  dégradante  du  mal,  puisque  l'homme,  s'é- 
loignant  du  souverain  bien,  se  tourne  vers  les  biens  in- 
férieurs, tombe  de  l'éternel  au  temporaire.  Mais  le  tem- 
poraire, selon  le  rapport  de  ces  propositions ,  n'est  point 
de  l'essence  des  biens  véritables,  il  doit  se  considérer 
comme  une  chose  qui  ne  peut  être  comprise  dans  l'ordre 
divin. 

C'est  u  niquement  de  ce  poin  t  de  vue  d  e  la  nature  positive 
du  mal  que  l'on  peut  s'expliquer  pourquoi  saint  Augustin 
admettait  le  changement  complet  des  formes  delà  vie  hu- 
maine du  moment  où  le  mal  avait  pénétré  dans  le  monde. 
Nous  avons  déjà  rapporté  comment  le  mal  partageait 
l'humanité  en  deux  royaumes ,  celui  du  bien  qui  aspire 
au  spirituel ,  à  l'éternel,  et  celui  du  mal  qui  est  soumis 
au  temporaire,  aux  jouissances  charnelles  (4).  Nous 
considérerons  d'abord  le  dernier,  parce  qu'il  est  le  fon- 
dement du  premier,  et  a  existé  d'abord  :  en  effet,  une 
fois  déchus  du  bien ,  nous  n'y  revenons  que  par  le  mal, 


(1)   De   Ci(\,  qii.  83,  qu.  82,  2.  ïncommulabilis  justitia,  qua 

intégra  inveniretur  a  justis, intégra  relinqueretur  a  peccan- 

libus. . 

(■2)  De  Trin.,  Vï,6. 

(3)  De  Ch'.D.,  XIY,  3,  2. 

(4)  De  Civ.  7).,  XV,  1  sqq.;  XIX,  17. 
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nous  ne  rej^agnons  Téternel  et  le  spirituel  ([ue  par  le 
temporaire  et  le  sensible  (i).  Telle  est  la  conséquence  du 
péché  ,  tel  le  châtiment  qui  en  découle  nécessairement 
et  dont  le  frappe  l'éternelle  justice  de  Dieu.  Nous  vivons 
maintenant  d'une  vie  soulfrante  ,  maladive;  et,  quoique 
désireux  de  nous  sauver,  nous  ne  pouvons  revenir  à  la 
santé  sans  certains  moyens  de  salut.  Parmi  ces  moyens 
est  le  châtiment  (2).  Le  châtiment  naturel  et  nécessaire 
qui  frappe  le  pécheur  consiste  dans  la  difficulté  pourhii 
de  revenir  au  bien.  Ainsi  les  péchés  s'enchaînent  aux 
péchés  ;  la  punition  du  péché  consiste  dans  la  jouissance 
qu  on  V  trouve,  et  ce  n'est  que  dans  le  péché  et  la  puni- 
tion cki  péché  que  réside  le  mal.  En  effet ,  en  s'éloignant 
de  Dieu  ou  de  l'ordre  éternel  et  divin,  le  pécheur  se  rap- 
proche de  la  nature  inférieure,  du  temporaire,  du  sen- 
sible ,  et  tombe  dans  l'esclavage  de  ce  qu'il  devait  do- 
miner (H).  Dieu  devait  dominer  l'esprit ,  l'esprit  devait 
dominer  le  corps  (4)  ;  alors  l'esprit  fût  demeuré  le 
maître  de  la  nature;  mais  aujourd'hui  il  y  est  soumis. 
Nous  voyons  combien  est  vaste  et  compréhensive  cette 
manière  dont  saint  Augustin  comprend  le  châtiment.  Il 
reconnaît  dans  l'état  primitif  de  riîomme  au  miheu  du 
paradis  les  plus  grands  biens;  mais  aussi  il  décrit  l'état 
de  rhomme  après  le  péché  comme  l'état  de  misère  le 


(i)  Ib.y  XV,  I  ,  2.  Nemo  —  erit  bonus  ,  qui  non  erat  malus. 

(9.)  De  Div.,  qu.  83  ,  qu.  82,  3. 

(3)  De  Fera  rcL,  39.  Vitium  enim  animse  est,  quod  fecit,  et 
(lifficultas  ex  vilio  pœna  est,  «luam  patitur,  et  hoc  est  totum  nialum. 
Ih.^  76.  Cum  in  omnil)iJs  non  sit  malum,  nisi  peccatum  et  pœna 
peccati ,  hoc  est  defectus  vohintarius  a  summa  essentia  et  labor  in 
ullima  non  volunlarius,  qiiod  alio  modo  sic  dici  potest  hbeitai  a 
justitia  et  scrvitus  suIj  peccato^ 

(/,)  De  Civ.  D.,  X:X,27. 
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plus  complet.  Lliomme,  en  péchant,  ayant  renoncé  à 
un  bien  qui  eût  pu  être  éternel,  mérite  aussi  un  éternel 
châtiment  (  i).  Eq  déviant  de  Tordre  divin,  il  a  renoncé 
à  la  domination  sur  la  nature,  et  il  est  déchu,  et  il  est 
courbé  sous  Tesclavage  du  monde  sensible.  Sans  doute, 
dans  ses  principes  généraux,  saint  Augustin  ne  pouvait 
pas  admettre  que  le  sensible  manquât  absolument  dans 
le  paradis,  mais  il  y  était  de  telle  sorte  que,  soumis  à 
aucune  altération,  il  ne  pouvait  opposer  aucun  obstacle 
à  notre  développement,  à  notre  progrès  vers  le  bien; 
puis  le  sensible  fut  corrompu  par  le  péché,  et  il  est  dé- 
généré. Comme  il  était  d'abord  sans  tache,  nous  n'avions 
pas  à  le  fuir,  car  le  corps  en  soi  ne  porte  point  préjudice 
à  l'âme;  mais  maintenant  le  sensible  est  gâté  par  le  vice, 
et  nous  devons  léviter  (2).  Il  ne  faut  pas  considérer 
les  passions  comme  choses  mauvaises  en  soi ,  ainsi  que 
le  faisaient  les  stoïciens  ;  mais  il  faut  prendre  garde  que 
notre  raison  perde  Tempire  sur  elles  (3).  La  corruption 
intérieure  de  Tâme,  que  saint  Augustin  donne  particu- 
lièrement pour  la  conséquence  du  péché  ,  c'est  que  par 
notre  faute  les  passions  ont  étendu  leur  domination  sur 
nous.  Elles  ne  se  fussent  jamais  présentées  comme  la 
perturbation  de  l'esprit  sans  le  péché  (4).  Le  péché  ne 
doit  pas  être  considéré  comme  le  résultat  de  la  chair,  des 
désirs  sen^bles ,  autrement  le  diable  n'aurait  pas  pu  pé- 
cher ;  mais  la  chair,  l'habitude  de  satisfaire  la  sensibi- 


(i)  /^.,XXI,  12. 

(2)  Retract. .^  I,  4?  3. 

(3)  De  CU>.  Z).,  IX,  5;  XIV,  8;  9,  4-  Habemus  eas  (se.  a(- 
fectiones  animi  )  ex  humanse  condilionis  infirmate. 

(4)  Ib,,  XIV,  10: 
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lité  (i),  puis  les  désirs  charnels  dans  leur  opposition  à  la 
loi  divine  ou  à  la  raison,  tc/ut  cela  est  la  conséquence  du 
péché  ,  parce  que  dans  le  péché  perce  la  satisfaction  du 
sensible  (2).  Nous  voyons  que  dans  ces  doctrines  saint  Au- 
gustin se  rattache  aux  opinions  que  nous  avons  rencon- 
trées déjà  dans  les  autres  Pères  de  TÉghse,  surtoutdans 
Méthodius  et  dans  Grégoire  de  Nysse;  mais  il  ne  laisse 
pas  de  les  perfectionner,  de  les  développer,  de  les  for- 
tifier. Comme  les  désirs  sensibles  se  sont  élevés  dans 
l'homme, l'hommeesttombé  en  désaccord  avec  lui-même; 
le  corps  qui  était  destiné  à  lui  servir  s'est  conjuré  contre 
son  àme  raisonnable;  Fhomme  est  maintenant  privé  de 
Tunité,  il  n'est  plus  un;  par  conséquent  encore  il  n'a  plus 
l'être  qu'il  devait  avoir;  ilsubit  maintenant  les  violents  as- 
sauts du  néant  (3).  Dans  cette  lutte,  pendant  cette  domina- 
tion delà  nature  sur  l'homme,  survientlamort  corporelle 
qui  ne  doit  être  considérée  que  comme  une  conséquence 
du  péché  (4).  En  réfléchissant  à  ces  conséquences  que  le 


(i)  De  Mus.,  YI,  33. 

(2)  De  Ch.  D.,  XIV,  3,  2;  23,  l'^de  Div.^  qu.  83,  qu.  70; 
€le  Pecc,  mer.  et  rem. ,  II,  36,  Ni  la  cupicUtas .,  ni  la  concupis' 
centia  ne  sont  choses  mauvaises  en  soi*  saint  Augustin  distingue 
plutôt  la  conciipiscentia  carnalis  et  la  concapiscc'.'ktia  spiritalh. 
Celle-ci  est  bonne,  et  la  caritas  même  n'est  qu'une  sorte  de  con- 
cupisccntia.  Mais  s'il  s'agit  de  la  concupiscentia  sans  désignation 
spéciale,  il  faut  l'entendre  des  désirs  sensibles  corrompus.  De  Civ, 
Z>.,  XIV,  '7,2;  XV,  5;  Enchir.  ad  Laur..,  118. 

(3)  De  Mor.  Man.jS.  Deficiunt  aulem  orania  per  corruptionem 
ab  eo ,  quod  erant ,  et  non  permanerc  coguntur,  non  esse  cogun- 
tur.  —  - —  Nihil  est  autem  esse,  quam  unum  esse.  Itaque  in  quan- 
tum quid((ue  unitatem  adipiscitur,  in  (antum  est.  — •  —  Quae  aulem 
non  sunt  simplicia,  concordia  parliura  imitanlur  unitatem. 

(4)  DeCi^.  D.,  XIII,   i5. 
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péché  a  entraînées ,  et  qui  ont  transformé  si  complète- 
ment la  nature  humaine  et  le  genre  humain ,  on  peut  dif- 
ficilement nier  que  saint  Augustin  comprenait  le  mal 
autrement  que  comme  une  simple  privation.  Mais  ne 
devait-il  pas  un  jour  s'opérer  une  restauration  de  toutes 
choses? 

C'est  ce  point  particulièrement  qui  préoccupa  saint 
Augustin  dans  sa  lutte  contre  les  pélagiens  ,  et  nulle 
part  ailleurs   la    doctrine   de  l'un    et  la    doctrine  de 
Tautre ,  qui  toutes  deux  se  mesurèrent  dans  des  luttes, 
n  apparurent  plus  clairement  opposées.  Il  faut  surtout 
remarquer  deux  moments  dans  les  controverses  péla- 
giennes.  L'un  repose  sur  la  doctrine  de  la  perfection 
du  monde,  qui  résulte  de  la  perfection  du  Créateur; 
l'autre  s'appuie  sur  Tharmonie  parfaite  qui  règne  entre 
toutes  les  parties  du  monde.  Sur  ces  deux  points  les 
pélagiens  furent  beaucoup  plus   rigoureux  que  saint 
Augustin.    Ce    qui   embarrassait  saint   Augustin  rela- 
tivement au  premier  point,  c'était  de  voir  le  monde  en 
butte  à  tant  de  maux.   Tels  ne  pouvaient  pas  être  l'état 
primitif  et  la  vie  bienheureuse  que  Dieu  avait  départis 
au  monde.  Le  paradis  devait  être  beaucoup  plus  magni- 
fique que  l'état  actuel  de  notre  vie  terrestre  (i).  Et,  na- 
turellement, c'est  surtout  l'état  de  la  raison  dans  le 
monde  qui  Je  porte  à  croire  avec  certitude  que  nous  nous 
trouvons  dans  une  vie  corrompue  et  souffrante.  La  na- 
ture, qui  devrait  être  soumise  à  notre  volonté  parce 
qu'elle  a  moins  de  mérite  que  celle-ci,  surtout  la  nature 
du  corps  créé  pour  nous  et  qui  ne  devrait  têre  qu'un  in- 
strument de  notre  vie  raisonnable ,  lutte  contre  notre 
esprit,  et  l'obscurcit  ;  elle  marche  son  chemin  en  désac- 


(i)  Op.  impcrf.  c.  Jul,,  VI ,  27, 
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cord  avec  notre  volonté.  Aux  yeux  de  saint  Augustin,  on 
prouve  d'une  manière  suffisante  que  Tordre  du  monde 
a  été  perverti  par  le  péché,  en  faisant  observer  qu'il 
existe  dans  notre  corps  des  mouvements  involontaires 
dont  nous  devrions  rougir.  Ce  sont  ces  mouvements  qui 
occasionnent  la  lutte  de  la  chair  et  de  l'esprit,  des  dé- 
sirs sensibles  contre  la  loi  de  Dieu;  cette  lutte  fait  notre 
tourment,  elle  est  la  conséquence  nécessaire  du  péché (  i  ) . 
Dans  le  paradis  ,  1  iiomme  vivait  comme  il  voulait,  tant 
qu'il  voulut  toutefois  ce  que  Dieu  avait  ordonné:  il  était 
parfaitement  calme  dans  son  âme ,  pleinement  sain  dans 
son  corps;  maintenant  il  ne  jouit  plus  d'une  pareille  vie  : 
c'est  la  preuve  qu'il  s'est  écarté  de  la  volonté  de  Dieu,  et 
qu'il  a  encouru  un  châtiment  (2).  Le  péché  seul  pouvait 
nous  rendre  étrangers  à  nous-mêmes,  en  sorte  qu'il 
nous  fut  nécessaire  de  distinguer  ce  qui  était  différent 
de  nous,  pour  que  nous  revinssions  à  notre  propre 
connaissance  (3).  C'est  par  suite  du  péché  seul  que  nous 
avons  été  accablés  par  l'erreur,  et  que  nous  avons  per- 
verti l'ordre  du  monde:  car  nous  avons  appliqué  la  rai- 
son au  corps,  et  les  yeux  corporels  à  Dieu;  nous  avons 
voulu  concevoir  le  charnel  et  percevoir  le  spirituel  (4). 


(i)  De  Civ.  /).,  XIV^,  ^3,  -2;  3.  Hune  renisum,  hanc  repu- 
gnanliam,  hanc  voluntatis  et  libidinis  rixam  ,  vel  certi*  ad  voluntatis 
sufficicntiam  libidinis  indigenliam  procul  duhio,  nisi  culpabilis 
inobedientia  pœnali  inobedienlia  plecterctur,  in  paradiso  nupliœ 
non  haberenl ,  sed  voluntali  membra  illa,  ut  cetera  cuncta ,  ser- 
virent. 

[i)  Ib.,  25  •  2G. 

(3)  De  Trin.,  X,  12.  Non  itaque  velut  absentem  se  quaerat  cer- 
nere ,  scd  prœsenlem  se  curet ,  discernere.  Nec  se  ,  quasi  non  norit , 
cof;noscat ,  sed  ab  eo  ,  quod  allerum  novit,  dignoscat. 

(4)  De   fera  rel.y  62.  Ille  autem   vult   mentem  converlere   ad 

IJ.  22 
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Cela  indique  un  ordre  de  choses  bouleversé  :  cette  per- 
turbation a  son  unique  principe  dans  la  volonté,  dans 
l'indépendance  des  créatures  raisonnables,  et,  en  parti- 
culier, des  hommes. 

Une  chose  qui  s'accorde  parfaitement  avec  le  second 
des  deux  points  précédents,  c'est  que,,  en  ce  qui  touche 
le  péché  ou,  en  (jénéral,  la  libre  volonté,  le  particulier 
ne  se  conçoit  que  dans  Tharmonie  avec  le  tout.  Le  péché 
a  troublé  l'ordre  du  monde;  il  n'est  qu'une  chose  du  par- 
ticulier, mais  non  du  tout.  Tel  estle  principe  le  plus  pro- 
fond de  la  doctrine  de  saint  Au^îjustin  sur  le  péché  origi- 
nel. Il  ne  met  pas  ce  principe  en  pleine  évidence  dans 
ses  écrits,  parce  que  ,  ainsi  que  nous  l'avons  remarqué, 
sa  tendance  à  la  vie  ecclésiastique  et  pratique  l'empêche 
de  toucher  à  la  doctrine  des  anges  et  de  leur  chute  ,  au- 
tant que  cela  était  possible  ;  car,  en  y  touchant,  il  arrivait 
que  runitédeThumanité  éclatait  plus  aux  regards  que  l'u- 
nité de  tout  le  rationnel  dans  le  monde.  Les  conséquences, 
générales  de  l'état  de  péché  sont  cependant  suffisamment 
éclairées  dans  la  doctrine  que  le  diable  est  le  principe  de 
tout  péché,  et  qu'après  le  péché  le  diable  a  dominé  le 
monde  (i).  Alors,  exhortante  la  transgression,  soule- 
vant la  nature  sensible  contre  l'esprit,  le  diable  a  porté 
à  la  nature  un  affreux  coup  (2).  La  nature  tout  entière 
est  tombéé^dans  le  mal  (3).  Il  ne  faut  pas  nous  en  étonner, 


corpora  ,  oculos  ad  Deum.  Quœrit  enim  intelligere  carnalia  et  vi- 
deie  spiritalJs. 

(i)  De  Trin.^  IV,  17  sq.;  de  Nupt.  et  conc.,  II,  i4.  — Cod- 
cupiscentiam  carnis,  quœ  non  est  a  pâtre,  sed  ex  mundo  est^  cujus 
mundi  princeps  diclus  est  diabolus. 

(2)  C  Julian.,  IIJ  ^  59.  Naturœ  vulnus  est  de  praevaricalioDC , 
quain  diabolus  persuasit,  iufliciuiB. 

(3)  Ib„  60. 
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puisque  rhumanité,  Tessence  raisunnable  est  pour  saint 
Au(^usiin  le  centre  du  monde.  Du  moment  que  le  centre 
a  été  déplacé,  tout  le  reste  est  tombé  dans  un  funeste 
bouleversement.  Pour  soutenir  cette  doctrine,  saint  Au- 
gustin s'appuie  particulièrement  sur  Tunité  de  l'huma- 
Dilé,  et  il  se  rattache  pour  cela  aux  anciens  Pères  de  l'É- 
glise qui  avaient  déjà  employé  à  la  même  fin  la  doctrine 
de  la  réalité  des  notions  ^^énérales.  Le  genre  humain  est 
un  par  nature;  Thumanité  était  déjà  comj)rise  tout  en- 
tière dans  le  premier  homme;  et  tout  comme  elle  étail 
déjà  comprise  en  lui,  de  même  elle  devait  passer  dans 
sa  postérité.  De  même  que  Thumanité  est  déchue  dans 
le  premier  homme  et  a  été  soumise  aux  désirs  sensibles, 
de  même  elle  a  été  perpétuée  avec  cette  disposition  au 
péché  dans  les  races  suivantes  (i).  Si  cette  preuve  est  de 
Tordre  des  principes  généraux  de  la  logique ,  il  en  est 
aussi  un  développement  dans  un  ordre  plus  matériel: 
saint  Augustin,  pour  prouver  la  nécessité  d'une  transmis- 
sion de  la  disposition  au  péché,  s'appuie  encore  sur  la 
corruption  du  germe  transmis  (2).  Ceci  n'est  qu'une  ap- 
plication particulière  de  ce  qui  a  été  soutenu  ailleurs  en 
général,  que  la  nature  de  Thomme  a  été  corrompue  en  soi 
par  le  péché.  Cette  corruption  s'est  étendue  ensuite  sur 
lame:  ce  fut  le  résultat  de  l'harmonie  naturelle  de  l'âme 
avec  le  corps.  Lorsque  le  corps  ne  fut  plussr^nnis  à  la  rai- 
son, il  s'éleva  nécessairement  dans  l'âme  une  lutte  contre 
la  chair,  et  la  faiblesse  de  l'âme  fut  la  conséquence  du'pé- 


(1)  De   Civ.  /).,  XIII,  3.  Non  enim  aliiid  ex  eis,  quaiii  qiiod 

ipsi  fuerunt ,  nascerelur. Quocl  est  aulem  parens  homo,  hoc 

eàf  el  proies  homo.  In  primo  igitur  homine universuni  genus 

bumanum  fuil.  Ib.^  XVI,   i. 

(2)  C.  JuUan.^  VI,  17. 


ZUO  LÎVHE    SIXIÈME. 

ché  (i).  Il  était  naturel  que  ,  dans  ces  propositions  géné- 
rales, saint  Augustin  n'attachât  que  peu  d'importance 
au  mode  de  naissance  de  Tâme  humaine.  Il  se  prononça 
sans  aucune  hésitation  contre  la  préexistence  des  âmes, 
ainsi  que  nous  lavons  déjà  dit;  mais  il  hésita  entre  le 
traducianisme  et  le  créatianisme ,  bien  que  le  premier 
système  lui  parût  offrir  un  moyen  parfait  d'expliquer  la 
transmission  de  la  disposition  au  péché  des  premières 
races  aux  dernières  (2).  Saint  Augustin  avait  une  vague 
idée  que  ces  deux  hypothèses  ne  suffisaient  pas  à  résou- 
dre la  question.  Pour  sa  doctrine  du  péché  originel, 
il  avait  assez  du  principe  que  l'âme ,  bien  que  parve- 
nue à  l'existence  sans  tache,  ne  peut  être  corrompue 
par  rien ,  excepté  par  la  nature  détériorée  du  vase  où 
elle  commence  d'être  (3).  L'injustice  qu'il  y  aurait  à 


(i)  Le  péché  originel  n'est  pas  proprement  un  péché,  c'est  plu- 
tôt le  châtiment  du  péché;  mais  il  entraîne  au  péché  de  nouveau. 
Saint  Augustin  reconnaît  cela,  Rctr,^  î,  i3,  5,  relativement  à 
de  Fera  relig.^  27,  où  il  avait  prouvé  par  voie  d'analyse  que  tout 
péché  est  le  résultat  d'une  détermination  libre.  C'est  en  torturant 
îe  lano^a^^e  ordinaire  qu'il  s'efforce  de  le  justifier.  Ainsi  la  concu- 
piscence n'est  pas  ^  général  un  péché,  mais  on  la  qualifie  ainsi 
néanmoins.  De  Ni/pt.  et  conc.^  ï,  ih.  Le  péché  originel  n'est 
qu'une  faiblesse,  une  langueur  de  la  nature  (languor),  dans  la- 
quelle nous  sommes  nés,  et  qui  est  comparable  aux  maladies  du 
corps.  De  Trin.,  XIV,  23;  de  Niipt.  et  Conc,  I,  28  ;  II ,  5;.  Le 
péché  originel  est  désigné  aussi  comme  une  offectionalis  qiuditas , 
c'est-à-dire  comme  une  propriété  qui ,  née  du  péché,  s'est  main- 
tenue en  nous.  C.  Jiilian.^  VI,  54. 

(2)  Cf.  Wigger,  op.  cit.,  i^Q  sqq.;  348  sqq. 

(3)  C.  Julian,^  17.  Ut  ergo  et  anima  el  caro  pariter  utrumque 
puniatur,  nisi ,  quod  nascitur,  renascendo  emendetur,  profecto  aut 
utrumque  vitiatum  ex  homine  trahitur,  aul  alterum  in  altero  tan- 
quara  in  vitialo  vase  corrurapitur,  ubi  occulta  juslitia  divinae  legis 
jncluditur. 
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ce  que  k;  meilleur  procédât  du  pire,  ne  )iii  fournissait 
qu'un  point  d'appui  accessoire(i);  car,  pour  lui,  la  chose 
principale  était  toujours  que  Tordre  de  la  nature  a  été 
trouble  j)ar  le  péché;  tout  être  est  né  dans  cet  ordre  per- 
verti ,  et  il  n'est  pas  besoin  d'un  acte  mauvais  particulier 
pour  que  Tâme  individuelle  tombe  dans  la  corruption; 
naturellement,  foncièrement,  l'âme  appartient  à  la  na- 
ture humaine  pervertie  et  à  la  corruption.  Le  châtiment 
qui  frappa  les  premiers  hommes  retomba  aussi  forcé- 
ment sur  les  races  subséquentes.  Elles  sont  toutes  deve- 
nues une  multitude  damnée,  un  amas  de  fange,  de  pé- 
chés (2).  Les  hommes  se  sont  d'abord  spontanément 
l'avalés  d'un  degré  dans  leur  existence;  mais  ils  sont  de- 
meurés dans  cette  déchéance  comme  par  une  punition 
naturelle.  Sans  doute  l'âme  humaine  n'est  pas  tombée 
jusqu'à  la  bestialité(3);  mais  en  laissant  prendre  de  l'em- 
pire aux  désirs  sensibles,  elle  a  contracté  une  certaine 
analogie  avec  l'âme  de  la  brute ,  et  la  seule  différence 
qui  existe  entre  lune  et  l'autre,  c'est  que  dans  l'âme 
de  la  brute  il  ne  s'élève  pas  de  lutte  entre  les  désirs 
sensibles  et  l'âme  raisonnable,  car  il  est  conforme  à  la 
nature  animale  de  servir  les  désirs  sensibles;  tandis 
que  cette  lutte  existe  dans  l'âme  humaine,  où  les  désirs 
sensibles  sont  ou  ne  sont  pas  soumis  à  l'espritraisonnable; 
ils  le  seraient,  si  l'homme  n'avait  p;^  été  corrompu  par 
le  péché  ou  la  punition  du  péché  (4).  Nous  voyons,  dans 
cette  doctrine,  quelle  haute  idée  saint  Augustin  se  faisait 


(i)  DcLib.arb.,  111,55. 

(2)  De  Civ.  D.,  XIII,  3  j  XIV,  26  ;  Enchir.  ad  Laur.,  8;  de 
Div.,(\u.  8.5,  qu.68,  3. 

(3)  De  Quant,  an.,  y  S,  Quo  tainnii  non  usque  adeo  fit  dete- 
nor,  ut  ei  pecori  anima  praeferenda  aut  conferenda  sit. 

(4)  O/J.  imp.  c.  JuL,  IV^  4ï-  ^'T  crgo  libido  spiritui  resistit 


; 
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de  l'être  raisonnable,  et  comment  cette  idée  le  pousse 
essentiellement  à  justifier  Dieu  d'avoir  jeté  l'homme  dans 
une  situation  si  déplorable,  telle  qu'il  peint  la  vie  réelle. 
La  soumission  de  la  raison  au  joug  des  désirs  sensibles 
depuis  la  plus  tendre  enfance,  lui  semble  impossible 
à  justifier,  si  on  ne  la  rapporte  au  péché  comme  à 
une  faute.  Il  ne  pense  pas  pouvoir  lutter  contre  les 
manichéens  sans  la  doctrine  du  péché  originel.  La  lutte 
de  la  chair  et  de  l'esprit  témoigne  évidemment  que  deux 
natures  hostiles  ont  existé  dans  le  monde  dès  le  prin- 
cipe, et  il  est  impossible  d'en  donner  une  explication, 
si  ce  n'est  que  cette  inimitié  découle  d'une  transgres- 
sion du  premier  homme,  transgression  qui  s'est  con- 
vertie en  notre  propre  nature.  Cette  misère  dans  laquelle 
nous  sommes,  cette  faiblesse  charnelle  et  spirituelle  où 
nous  nous  trouvons  avant  même  que  notre  volonté  se 
soit  développée,  cette  faiblesse,  cette  misère,  qui  est  par 
conséquent  innée  en  nous,  démontre  à  saint  Augustin 
que  ,  dans  notre  état  actuel ,  le  mal  ne  peut  point  être 
déduit  de  la  liberté  de  notre  propre  volonté  (r). 

On  aurait  assurément  peu  d'objections  à  opposer  à 
cette  doctrine  de  saint  Augustin,  si  elle  n'était  point 
mêlée  de  quelques  assertions  ,  qui  ne  peuvent  être  ac- 
cordées aussi  facilement  que  le  point  de  vue  fonda- 


it! homine ,  quod  non  facit  in  pécore,  nisi  quia  pertinet  ad  naturam 
pecoris  ,  ad  pœnam  vero  hominis,  sive  quia  est,  quœ  nulia  esset, 
sive  quia  resistit,  quae  subjecta  esset,  si  peccato  facta  vel  vitiata 
non  esset  ? 

(i)  Jb,,  VI,  6.  Résiste  Manichœo  dicenli  in  discordia  carnis  et 
spiriius  duas  inler  se  conhaiias  luali  et  boni  apparere  naturas. 
Unuin  est  enini ,  quod  respondeanius,  ul  pesrtis  isia  vincatur,  hanc 
scilicet  discordiain  per  piaevaricationem  primi  hominis  in  nostram 
vertisse  naturam.  Ib.,  9;  i4. 
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mental  sous  lequel  nous  participons  en  {général  à  un 
état  qui  n'est  point  Fondé  ori(»inellement  dans  la  nature, 
mais  qui  doit  être  considéré  comme  la  conséquence 
des  anciens  péchés.  Les  assertions  qui  choquent  Ici  se 
rattachent  principalement  à  la  considération  que  par  le 
péché  fut  accomplie  la  perversion  complète  de  l'ordre. 
C'est  là  un  fait  assurément  fort  singulier  que  le  même 
homme  qui,  d'un  côté,  envisage  le  mal  comme  la  pri- 
vation du  bien,  soit  poussé,  d'autre  part,  à  attribuer  aux 
effets  du  mal  la  plus  positive  des  influences. 

Aussi  ne  pouvons-nous  d'aucune  manière  admettre 
que  les  effets  rapportés  par  saint  Augustin  au  péché  et, 
par  conséquent,  au  péché  originel ,  puissent  être  consi- 
dérés simplement  comme  les  suites  d'une  privation.  Il 
peut  bien  résulter  d'une  privation  un  amoindrissement 
de  l'être  et  du  bien  ,  niais  non  une  perte  de  tout  bien  et 
un  changement  radical  de  nature.  Saint  Augustin  déduit 
une  conséquence  légitime  de  la  manière  dont  il  conce- 
vait le  péché  originel,  lorsqu'il  dit  que  nous  sommes 
actuellement  dansk  dure  nécessité  de  porterie  péché  (i), 
ou  lorsqu'il  se  plaint  qu'armés  de  forces  débilitées  et  cor- 
rompues, nous  ne  sommes  plus  en  état  de  revenir  de 
nous-mêmes  à  Dieu,  parce  que  l'esprit  ne  peut  pas  plus 
se  réparer  que  se  donner  naissance  (s»)  :  tout  ceci  peut 
être  rapporté  à  l'affaiblissement  des  forces  et  à  d'autres 
négations ,  à  d'autres  privations.  Mais  il  en  )sttout  diffé- 
remment Icrsque  saint  Augustin  déduit  du  péché,  non 
plus  la  diminution,  mais  la  perturbation  de  l'ordre  du 


(i)  De  Perf.just.  hom.,g.  Secuta  est  peccatum  peccatutn  ha- 
bendi  dura  nécessitas. 

(2)  De  Trm.,  XII,,  16;  XIV,  11;  de  Cb,  D.,  X,  22;  XIV, 
II,  1  j  de  Mus, f  VI,  i4. 
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monde.  Il  ne  veut  pas  convenir  que  Toixire  du  monde  , 
tel  que  Dieu  l'a  décrété ,  ait  pu  véritablement  être  troublé 
par  Fabus  de  la  liberté;  mais  il  trouve  que  cet  ordre  n'a 
pu  être  conservé  qu'extérieurement.  Nulle  action  ne  peut 
être  accomplie,  à  moins  que  Dieu  ne  le  permette;  dans 
cela  même  qui  est  manifestement  exécuté  contre  la  vo- 
lonté de  Dieu,  la  volonté  divine  est  cependant  toujours 
suivie  (i).  Mais,  intérieurement,  parle  péché  du  premier 
homme,  tout  est  entré  dans  une  révolte  contre  Dieu,  tout 
a  été  soumis  à  Famour-propre  et,  par  conséquent,  aux 
désirs  sensibles  luttant  contre  Fesprit;  alors  on  a  le  droit 
de  demander  à  quoi  sertqu'extérieurementle  bien,  voulu 
de  Dieu,  s'accomplisse  selon  sa  volonté,  si  les  véritables 
biens  manquent  au  fond  à  Fêtre  raisonnable.  Dans  le 
vrai,  Fhumanité  déchue  n'opère  plus  rien  qui  mérite  à 
juste  titre  le  nom  de  bien.  Image  et  ressemblance  de  Dieu 
d'abord,  Fhomme  est  maintenant  le  type  de  la  brute  (sî)  ; 
voué,  pleinement  voué  aux  désirs  sensibles,  il  n'est  nulle- 
ment meilleur  que  la  brute.  Non  seulement  nous  ne  pou- 
vonspas  êtreabsolumentlibresdans  nos  arts  que  limitent 
Terreur  de  nos  désirs  sensibles  et  Fétat  souffrant  de  notre 
nature  corrompue;  mais,  ayant  compléternentabandonné 
la  justice,  nous  devons  nous  être  entièrement  consacrés 
à  Finjustice,  nous  ne  devons  pouvoir  accomplir  rien  de 
bien  si  Dieu  ne  l'opère  par  une  nouvelle  communication 
de  sa  grâce^^^  ou  plutôt  nous  sommes  privés  de  toute 
liberté  pour  effectuer  le  bien  (3).  D'après  cette  doctrine , 


(i)  De  Prœd.  sanct.,  33.  Ul  hinc  eliam,  quod   faciunt  contra 
voluntatem  Dei ,  non  impleatur  nisi  voluntas  Dei. 

(2)  De  Trin.^  XII,  16.   Honor  ejus  (se.  hominis)  similitudo 
Dei,  dedecus  autera  ejus  similitudo  pecoris. 

(3)  Enchir.  ad  Laur,,  9.  Quid  enim  boni  operatur   perdilus 
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nous  pourrions  dire  qu'il  ne  reste  au  pécheur  qu'un  bien 
et  une  existence  physique,  et  que  l'homme  a  cessé  d'être 
et  d'a^jir  comme  essence  morale.  H  y  a  ,  selon  saint  Au- 
gustin ,  deux  royaumes,  deux  états ,  deux  empires,  dans 
lesquels  les  hommes  ont  été  répartis  parle  péché  :  l'un 
de  ces  royaumes  est  celui  de  Dieu ,  dans  lequel  tout  lui 
obéit,  et  jouit  d'une  véritable  liberté;  les  hommes  sont 
déchus  de  ce  royaume  par  le  péché ,  et  ne  peuvent  y  ren- 
trer que  par  Tefficace  de  Dieu  ;  par  suite  de  cette  dé- 
chéance ,  ils  se  sont  soumis  à  un  autre  empire ,  celui  du 
diable  ou  du  péché.  Dans  ce  second  empire  aussi ,  règne 
une  certaine  liberté;  mais,  de  même  que  dans  le  premier 
la  liberté  consiste  à  obéir  à  Dieu,  de  même  dans  celui-ci 
la  liberté  réside  dans  la  soumission  à  la  chair,  dans  l'a- 
mour et  la  jouissance  du  péché  (i).  Ici  l'homme  a  certai- 
nement sa  volonté  propre,  mais  il  est  esclave  de  cette  vo- 
lonté devenue  hostile  à  Dieu  (2).  Il  est  difficile,  enlisant 
les  descriptions  de  ces  deux  royaumes  dans  saint  Au- 
gustin, de  ne  pas  penser  à  l'opposition  établie  par  les 


nisi  quantum  sit  a  perdilione  liberatus?  Numquid  libero  voluntalis 
arbitrio?Et  hoc  absit.  Nam  libero  voluntatis  arbitrio  inale  utens 
honio  et  se  perdidlt  et  ipsum.  Sicul  eiiim,  qui  se  occidit,  utique 
vivendo  se  occidit ,  sed  se  occidendo  non  vivit ,  née  se  ipsum  poterit 
resusciîare;  ila  cum  libero  peccarelur  arbitrio,  victore  peccato 
amissumest  liberum  arbitrium.  Op.  imp.  c.  JuL,  v^I,  10. 

(i)  Enchir.y  1.  c.  Qualis  quieso  potcst  servi  addicti  esse  libertas, 
nisi  quandojeum  peccare  deleclat  ?  Liberaliter  enim  servit,  qui  sui 
domini  voluntatem  libenter  facit.  Ac  per  hoc  ad  peccanduni  liber 
est,  qui  peccati  servus  est.  Op.  imp.  c.  Jul.,  I,  g4.  Nam  liberum 
arbitrium  usque  adeo  in  peccatore  non  periit,  ut  per  ipsum  pec 
cent  maxime  omnes,  qui  cum  delectatione  peccant  et  amore  pec- 
cati ,  et  eis  placet,  quod  eos  libet. 

(2)  C.  Julian.,  II,  23,  Libero,  vel  potius  serve  propriîE  vo- 
luntatis arbitrio. 
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gnostiques  entre  les  hommes  spirituels  et  les  hommes 
charnels.  Sans  doute  Thomme  n'a  pas  été  réservé  ori(ji- 
nellenient  au  second  de  ces  deux  royaumes;  mais  tou- 
jours est-il  que  nous  pouvons  accuser,  sinon  Dieu  immé- 
diatement ,  du  moins  notre  premier  père ,  de  nous  avoir 
réduits  sous  Tempire  du  démon  ;  toujours  est-il  que  pour 
nous  et  les  siècles  actuels,  cet  état  de  profonde  scission 
est  comme  notre  état  naturel,  qu'il  est  nécessaire  :  c'est 
une  division  aussi  tranchée  dans  l'humanité  que  la  sépa- 
ration des  espèces  et  des  genres.  Ne  pourrions-nous  pas 
dire  que  cette  doctrine  renouvelle  tout  simplement  sous 
une  autre  forme  Fancienne  opposition  entre  les  citoyens 
et  les  barbares?  Primitivement  saint  Augustin  apparte- 
naitàl'ancien  état,  plus  tard  il  se  rangea  dans  le  nouveau, 
dans  TÉglise. 

Mais  saint  Augustin  a-t-il  été  poussé  par  une  nécessité 
qui  découlait  de  sesprincipesgénéraux,  à  admettre  entre 
les  croyants  et  les  incrédules  cette  opposition  qui,  dans 
le  fait ,  établit  une  diversité?  C'est  là  une  question  que 
nous  n'avons  aucun  motif  de  résoudre  affirmativement  ; 
il  nous  semblerait,  au  contraire,  plus  logique  de  poser 
la  négation,  car  la  doctrine  du  péché  originel  est  fondée 
principalement  par  saint  Augustin  sur  celle  de  l'unité  du 
genre  humain;  et  du  moment  qu'il  ne  tient  plus  compte 
de  l'unité,  mais  de  la  diversité  des  hommes,  alors  se  ren- 
contrent, plii'sieurs  fois  reproduites,  des  propositions  qui 
n'expriment  rien  moins  que  la  séparation  des  hommes 
les  uns  d'avec  les  autres.  Saint  Augustin  reconnaît  posi- 
tivement qu'en  punissant  l'homme  de  sa  transgression, 
il  ne  lui  a  pas  été  enlevé  ce  qui  est  propre  à  son  essence, 
l'image  de  Dieu  en  lui ,  la  raison,  qui  lui  reste  toujours 
comme  la  marque  de  sa  noble  nature  (i  ).  Cette  image  de 

i)  De   Trin,^  XIV,  6.  ïn  anima  hominis  ,  id  est  ralionaii  sive 
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Dieu  a  été  sieulement  voilée  par  le  péché,  entachée,  et  a 
disparu  apparemment;  mais  elle  subsiste  néanmoinsdans 
l'homme,  si  faibles  qu'en  soient  encore  les  traces.  Cela 
était  nécessaire  ,  afin  que  Thomme  sentît  le  châtiment 
qu  il  subissait;  car,  s'il  eût  été  privé  absolument  de  la 
connaissance  du  bien,  il  n'eût  pas  pu  regretter  le  bienqu'il 
avait  perdu  (i).  L'image  de  Dieu  ou  la  raison  ne  consiste 
pas,  toutefois,  dans  Timmortalité  de  l'âme  (2) ,  ni  dans 
la  liberté  qui  peut  s'exercer  dans  le  mal  ;  il  nous  faut  évi- 
demment la  comprendre,  selon  la  doctrine  de  saint  Au- 
gustin, dans  un  sens  plus  large;  elle  comporte  la  liberté 
de  faire  le  bien;  là  où  se  trouve  cette  image  de  Dieu, 
existe  aussi  la  possibilité  d'effectuer  le  bien,  ne  fût-ce 
que  dans  des  limites  restreintes.  Saint  Augustin  recon- 
naît dans  l'homme  déchu  une  lutte  de  la  chair  contre 
l'esprit  ;  nous  devons  donc  considérer  cette  lutte 
comme  une  preuve  que  l'esprit  en  état  de  péché  peut 


intellectuali,  imago  creatoris  ,  quae  immorlaliter  immorlalitati  ejus 

est  insila. Quamvis  ratio    vel  intellectus  nunc  in  ea  sit  so- 

pitus  ,  nunc  magnus,  nunc  parvus  appareat ,  nunquam  nisi  ratio- 
nalis  et  intellectualis  est  anima  humana.  76. ,  11;  de  Gen.  ad  lit,') 
XI,  42. 

(i)  De  Gen.  ad  lit,  VIII ,  3i. 

(7-)  Pour  démontrer  l'immorlalilé  de  l'âme,  sai  t  Augustin  ap- 
porte plusieurs  arguments  ,  qui  n'ont  pas  besoin  d'être  exposés  ici 
au  long,  parce  qu'ils  n'ont  aucun  caractère  d'originalité.  Voyez  l'é- 
crit de  Immort,  an.,  ainsi  que  Solil.y  II,  :i3;  33,^es  arguments  en 
question  sont  empruntés  à  Platon.  Toutefois,  en  ce  qui  louche  le 
problème  de  l'immortalité  de  l'âme,  saint  Augustin  s*en  réfère  à-la 
foi;  car  les  raisons  philosophiques  ne  peuvent  convaincre  qu'un 
petit  nombre  d'esprits,  et  ne  conduisent  qu'à  la  connaissance  de 
l'âme  et  non  à  celle  de  rimmorlalité  du  corps  ,  ni  à  la  certitude 
d'une  éternelle  félicité;  encore  implique-l-on  l'erreur  de  l'éternité 
de  l'âme.  De  Trln.,  XIII ,  I2  ;  cf.  ^f  Ch.  Z>.,  XII,  20. 
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encore,  nial(jré  la  diminution  de  ses  forces ,  accomplir 
un  acte.  Saint  Augustin  montre  même  notre  douleur  sur 
le  bien  perdu,  notre  honte  à  cause  du  joug  que  nous  im- 
pose la  chair,  commela  marque  du  bien  qui  reste  encore 
en  nous  (i).  Mais  s  il  envisage  plus  exactement  Fétat  de 
péché  de  rhomme,tel  que  le  découvre  l'expérience,  il  ne 
peut  pas  s'empêcher  de  reconnaître,  même  sous  Fescla- 
vage  dupéch é,  encore  beaucoup  d'autres  développements 
du  bien.  11  aperçoit  clairement  la  supériorité  de  l'homme 
sur  les  animaux,  dans  les  différents  arts  de  la  vie,  dans  la 
science  que  Fhomme  est  en  état  de  développer  au  moyen 
de  sa  raison,  quoique  sous  la  domination  du  péché  (2);  il 
est  forcé  de  reconnaître  aux  païens  mêmes  cette  excellence 
de  nature;  eux-mêmes  possédaient  Timage  de  Dieu,  et 
c'est  pourquoi  ils  ont  pu  parvenir  à  la  connaissance  de 
Dieu,  bien  plus  ,  de  la  Trinité  (3).  Alors  il  faut  avouer 
que  les  hommes  même  les  plus  pervers  ont  encore  la 
force  d'accomplir  de  bonnes  actions,  et  qu'il  existe  aussi 
entre  les  déchus,  les  vaincus  ,  une  différence  du  plus  au 
moins  en  ce  qui  touche  le  péché ,  et  une  différence  du 
plus  au  moins  en  ce  qui  touche  le  bien  (4).  Mais  cette 
différence  en  degrés  n'est  pas  poussée  plus  loin  par  saint 
Augustin:  elle  ne  sert  en  rien  aux  pécheurs  pour  atteindre 
à  la  félicité  :  car  il  leur  manque  la  foi,  sans  laquelle  il 
n'y  a  pas  de  §alut  pour  nous  ;  ce  qui  ne  peut  pas  nous 
conduire  à  la  félicité  ,  ne  peut  pas  davantage  nous  être 
attribué  à  vertu.  Le  bien  subsiste  encore  chez  les  incré- 
dules, mais  non  la  justification,  non  l'obéissance  à  Dieu, 


(i)  De  Gcn.  ad  lit.,  VIII,  3i  ;  XI,  ki. 

(2)  De  C/V. /).,XXII,  24,  3. 

(3)  De  Trifi. ,Xiy,  ir. 

(4)  DeSpir.  et  lit.  ^  48. 
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nonramourdubien,  non,  eu  un  mot,  le  juste  sentiment 
de  la  vertu  (i).  C'est  pourquoi  aucune  bonne  action  ne 
peut  être  attribuée  aux  incrédules  (2).  On  ne  peut  se  dis- 
simuler que  ces  conséquences  sont  trop  exclusives.  De 
l'absence  d'un  phénomène  particulier,  de  l'absence  de 
foi,  saint  Au^f]ustin conclut  à  la  corruption  du  tout  dans 
son  principe;  et  de  la  corruption  du  principe  essentiel, 
il  conclut  encore  à  la  nécessité  de  rejeter  toute  action 
particulière  qui  en  émane  :  car  un  arbre  de  mauvaise  na- 
ture ne  peut  porter  de  bons  fruits.  La  réciproque,  qui 
ne  serait  cependant  pas  moins  fondée,  ne  peut  être  ad- 
mise ,  puisque  le  bien  que  les  païens  accomplissent  est 
rapporté  à  un  bon  principe  en  eux,  puisque  le  type  de 
Dieu  dans  l'homme  déchu  présuppose  encore  en  lui  la 
capacité  du  bien.  Toutefois  ,  en  considérant  la  tendance 
ecclésiastique,  pratique  de  saint  Augustin,  ce  point  de 
vue  exclusif  devient  facile  à  expliquer. 

Cetteméme  exclusion  se  manifeste  encore  dans  sa  doc- 
trine de  la  grâce  ,  où  les  conséquences  du  péché  originel 
sont  déduites  de  nouveau.  Après  que  tout  ce  qui  appar- 
tient au  monde  peccable  eut  été  confondu  par  le  péché 
dans  une  même  masse  de  corruption  ,  la  miséricorde  de 
Dieu  prit  en  pitié  une  partie  des  hommes,  et  elle  choisit 
cette  partie  pour  y  envoyer  sa  grâce  (3).  Dieu  octroie  sa 
grâce  sans  aucun  des  principes  de  détermination  que  Ton 


(i)   C.  JuUan.^  IV,  16  sqrj. 

(2)  De  Grat.  Chr.,  27.  Ubi  non  est  dileclio,  niillum  bonum 
opus  impulalur,  nec  recle  bonum  opus  vocalur,  quia  omne,  quod 
non  est  fuie,  peccatum  est  et  fides  por  dilcctionem  operalur. 

(3)  Enchir.  ad  Laur.,  25.  Sola  enira  gralia  redenilos  discernit 
a  perditis,  quos  in  unam  perditionis  concreverat  massam  ab  ori- 
gine ducta  caussa  communis. 
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pourrait  déduire  des  actions  des  hommes  :  la  grâce  est 
libre  (i).  C'est  dans  les  insondables  décrets  de  Dieu  que 
réside  le  principe  de  détermination.  L'homme  n'a  aucun 
mérite  à  la  recevoir;  ses  bonnes  actions  ne  devancent 
pas  la  grâce;  la  volonté  moralement  bonne,  l'obéissance 
avec  foi  ne  précède  pas  la  grâce ,  mais  c'est  par  la  grâce 
seulement  que  Dieu  accorde  de  croire  et  d'agir  (2).  baint 
Aupustin  a  développé  sur  ce  sujet  une  vaste  théorie,  dans 
laquelle  il  distingue  les  espèces  de  grâce  selon  leur  rap- 
port avec  la  volonté  moralement  bonne  et  la  vie  morale- 
ment bonne;  il  montre  par  voie  d'analyse  comment  la 
grâce  précède  la  volonté,  la  prépare,  la  soutient,  la 
fortifie  dans  le  bien;  comment  Dieu  prédétermine  au 
bien,  y  appelle,  et  justifie,  et  illumine  (3).  Nous  n'avons 
pas  besoin  de  pénétrer  dans  le  détail  de  ces  détermina- 
lions;  car  nous  en  comprendrons  facilement  le  sens  ,  du 
moment  que  nous  serons  en  possession  du  principe 
général  qui  les  domine.  Abstraction  faite  du  prin- 
cipe temporaire  de  l'avant  et  de  laprès  qui  peut 
troubler  ces  recherches  ,  la  doctrine  de  saint  Augus- 
tin sur  ce  point  est  incontestablement  dans  son  droit 
en  voulant  éviter  que  l'efficace  de  Dieu  dans  l'esprit 
humain  ne  paraisse  dépendre  de  la  volonté  humaine; 
nous  possédons  la  grâce  sans  doute  comme  principe ,  et 
la  volonté^ ainsi  que  tout  bien  qui  en  découle,  comme 
conséquence.  C'est  là  le  fond  de  la  doctrine  de  l'Esprit 
saint  infailliblement.  Quoi  qu'il  en  soit,  on  ne  peut  pas 
se  dissimuler  que  saint  Augustin  ne  tienne  pas  assez 
compte,  dans  sa  polémique  contre  les  pélagiens  ,  d'urie 
part,  de  la  hberté  de  la  volonté  qui  se  rattache  à  la  grâce 


(i)  Ib.,  28.  Gratia  vero  nisi  gratis  est,  gralia  non  est. 

(2)  De  Civ.  />.,  XIX,  4,  ». 

(3)  Ënchir.  ad  Laur.,  9  ;  de  Civ.  i>.,  XXII ,  «4  ,  6. 
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et  est  un  des  éléments  indispensables  au  développement 
du  bien  dans  le  monde  ;  d'autre  part,  de  Thainionie,  ou 
plutôt  de  r unité  temporaire  des  effets  divins.  Ces  deux 
points  méritent  un  égal  et  complet  dévelop[)ement. 

En  ce  qui  touche  le  premier  j)oint,  saint  AUjf][ustin, 
cherchant  le  mal  dans  Torgueil,  ne  croit  pouvoir  nous 
exhorter  assez  puissamment  à  1  humilité  :  aussi  dénie-t-il 
à  Thomme  toute  espèce  de  mérite.  Ce  serait  là  un  excel- 
lent principe,  si  saint  Augustin  comprenait  le  mérite 
dans  sa  juste  acception,  s'il  le  foudait  sur  une  juste  aspi- 
ration vers  Dieu;  mais  il  ne  prend  pas  toujours  cette  no- 
tion dans  ce  sens.  On  le  voit  très  clairement  quand  on 
compare  Tétat  de  l'homme  déchu  avec  la  vie  coulée  dans 
le  paradis.  Saint  Augustin  pense  qu'à  cause  de  son  mé- 
rite Adam  avait  reçu  la  grâce  de  la  vie  éternelle  ;  ses  actes, 
sa  volonté  eussent  été  moins  dépendants  de  la  grâce  di- 
vine que  ne  le  sont  notre  volonté  et  nos  actes.  Saint  Au- 
gustin soutient  même  que  Dieu  avait  abandonné  l'homme 
dans  le  paradis  à  sa  libre  volonté,  pour  montrer  combien 
1  homme  était  peu  puissant  sans  la  grâce  divine;  et  il  s'ap- 
puie sur  cette  volonté  frappéed'impuissance  pour  déduire 
tout  ce  (pie  peut  produire  en  nous  la  grâce  active  de 
Dieu  (i).  Sans  doute  saint  Augustin  ne  pense  pas  que  dans 
le  paradis  le  secours  de  la  grâce  divine  ait  été  inutile  à 
1  homme  pour  vouloir  et  pour  accomplir  '^  bien  ;  mais 
l'homme  y  eût  eu  avec  la  grâce  divine  la  hbre  faculté  de 
se  déterminer  au  bien ,  puis  il  eût  été  affranchi ,  délivré 
de  cette  libre  volonté  (2).  Cette  doctrine  ne  prend  évi- 


(i)   DeCorr.  et  grat.,^S. 

(2)   De  Tri /t.,  XIV,  21  ;  Enchir.  ad  Laur.,  28.  Nec  gratis,  s. 

bene. Haiic  (se.  immoita-ilalem  majorem)est  aoceptura  (se. 

natuia  humana)  per  gratiara ,  quam  fuerat,  si  non  peccasset,  ac- 
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demment  pas  la  notion  du  mérite  dans  son  véritable  sens; 
tout  mérite  est  enlevé  à  Thomme  dans  l'étatprésent;  cela 
revient  à  dire  que  Thomnie  ne  doit  en  général  s'attribuer 
rien  de  bien.  Marchant  dans  cette  direction ,  saint  Augus- 
tin soutient  non  seulement  que  Dieu  nous  donne  force  et 
impulsion  vers  le  bien,  répare  notre  activité,  et  verse 
dans  notre  esprit  avec  une  ineffable  douceur  la  persua- 
sion (i)  que  la  grâce  accompagne  seulement  la  volonté, 
lasuitseulement{2),  la  prépare  et  lui  vient  en  aide;  mais 
saint  Augustin ,  faisant  émaner  de  Dieu  la  justification  , 
la  fait  Drécisément  consister  en  ce  que  Dieu  nous  rend 
justes  ;  il  s'explique  si  clairement  à  cet  égard,  qu'il  s'ensuit 
que  nous  recevons  de  Dieu  non  seulement  la  force  d'ac- 
complir la  justification  en  nous,  mais  la  justification  elle- 
même  (3).  Nous  ne  devons  pas  nous  attribuer  notre  re- 
tour à  Dieu  ;  on  dirait  qu'il  ne  s'agit  pas  du  nôtre  propre; 
saint  Augustin  affinne  même  que  Dieu  rend  les  hommes 
bons  ,  afin  qu'ils  accomplissent  de  bonnes  œuvres  (4) , 
comme  si  les  actes  extérieurs  appartenaient  aux  hommes 
et  la  volonté  interne  à  Dieu  (5).  Puis  vient  la  grâce  irrésis- 
tible, qui  ne  peut  guère  être  considérée  que  comme  une 
expression  forcée  pour  désigner  toute  la  puissance  de  la 


ceplura  per  raeritum,  quamvis  sine  gratia  nec  tune  ullum  merilum 

esse  poluisset. Sed  post  illam  ruinam  major  est  misericordia 

Dei,  quando  et  Ipsum  arbitriura  liberandum  est  a  servitute. 
(i)  DeGrat.  C/ir.,  i^. 

(2)  Ep.,  186,  10.  Comitante,  non  ducente,  pedissequa  non 
prœvia  voluntate. 

(3)  Ib.,  8.  Juslificari,  hoc  est  justos  fieri  gratia  Dei.  —  -- 
Nobis  ivislitiam  dari ,  non  a  nobis  in  nobis  nostris  viribus  fien 
Retr,    lî  ,  33,  et  en  plusieurs  autres  endroits. 

(/i)  De  Gcn.  ad  lit.,  IX  ,  33. 

(5)   De  Con:  et  §rat,,^'6^.  Ipse  ergo  bonoâ  facil ,  ul  bona  fa- 

ciant. 
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volonté  de  Dieu,  à  laquelle  ne  peut  s'opposer  nulle  vo- 
lonté humaine  (i).  Cette  expression  présuppose  néan- 
moins une  opposition  entre  la  volonté  de  Dieu  et  la  vo- 
lonté de  l'homme,  comme  si  l'on  pouvait  admettre  un 
rapport  extérieur  entre  Tune  et  l'autre  volonté ,  comme 
s'il  s'afjissait  des  désirs  de  créatures  différentes.  Mais  nous 
devons  ajouter  que  cette  doctrine  de  saint  Augustin  n'est 
complète  qu'autant  qu'on  en  examine  le  revers.  Parfois  il 
nous  attribue  expressément,  sans  préjudice  pour  la  toute- 
puissance  divine,  notre  volonté  et  nos  actes  (2);  il  ne 
pouvait  faire  autrement ,  s'il  voulait  demeurer  fidèle  à 
son  principe  supérieur  sur  la  vie  morale  et  rationnelle, 
il  établit  manifestement  notre  personnalité,  lorsqu'il 
distingue  entre  la  grâce  active  et  la  grâce  coopérante  :  la 
première  agit  sans  notre  participation,  malgré  nous  ;  et 
la  seconde  agit  de  concert  avec  la  volonté  énergique  de 
l'homme  (3);  et,  bien  que  sans  la  grâce  coopérante  rien 
de  bien  ne  puisse  être  accompli,  la  volonté  du  bien  est 
nôtre  ;  nous  de  vous  nous  l'attribuer.  Cependant  on  ne  peut 


(1)  De  Corr.  et  grat.,  38  ;  4'^.  —  Cui  (  se.  Deo)  vclenli  sairum 
lacère  nulluni  homiiium  resislit  arbilrium.  Sic  enim  velle  seu  noile 
in  volenlis  aut  nolenlis  est  poteslate ,  ut  divinam  volunlalenj  non 
impedial,  necsiiperet  potestalem.  Ib.,  ^3.  Saint  Augustin  a  déve- 
loppé le  point  de  \a  gratia  ijre.sistibi lis  dsins  la  lulle  Jbntre  les  pé- 
lagiens,  et  il  n'est  besoin  d'admettre,  à  cause  de  cela,  aucun  chan- 
gement dans  les  convictions  de  saint  Augustin  ,  comme  le  fait 
Wigger,  op.  cit.,  264. 

(2  De  Grat.  Clir.y  'a6.  Non  soluni  cnim  Deus  posse  noslrum 
donavil  atque  adjuval ,  sed  eliam  velle  el  operari  operalur  in  nobis. 
Non  quia  nos  non  volumus  aut  nos  hon  agimus,  scd  quia  sine 
ipsius  adjulorio  iiec  volumus  aliqi^iid  boni ,  nec  agimus.  De  Dii'. 
qu.  8.'^,  qu.  68,  5.  Elsi  quisquam  sibi  tribuit,  quod  venît  vo- 
calus,  non  sibi  polest  tribuere,  quod  vocaliis  est. 

r3)  De  Crût,  ntlih.  ar/^,  33. 

Il'  25 
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nier  que  ce  côté  de  la  doctrine  de  saint  Augustin  ne  soit 
exposé  que  très  subsidiairement  dans  les  controverses 
contre  les  péla(]iens. 

Saint  An{;ustin  n'a  pas  eu  assez  présent  devant  les  yeux 
Taccord  de  l'action  de  Dieu  dans  la  création  et  dans  la 
grâce.  Ce  second  point  était  en  contradiction  avec  les  prin- 
cipes {}énéraux(juesaintAu(]ustin  professait,  etcependant 
il  est  sans  contredit  dans  sa  doctrine.  Saint  An^justin  dis- 
tingue deux  actions  de  la  part  de  la  Providence  :  Tune 
par  laquelle  Dieu  départit  aux  êtres  crées  leur  nature  et 
la  leur  conserve,  Taulre  par  laquelle  il  les  régit.  A  cette 
seconde  action  divine  se  rattache  la  grâce,  qui  est  néces- 
saire par  la  raison  que  la  nature  corrompue  ne  peut  pas 
se  réparerelle-même(i).  Comme  Fliomme  est  déchu  par 
la  volonté  de  Dieu,  Dieu  a  formé  !a  résolution  de  le  la- 
cheter;  sans  quoiThommen  eûtplnsappartenu  à  Dicu(2). 
Cette  distinction  des  oeuvres  de  Dieu,  d'une  giâce  uni- 
verselle ,  en  vertu   de  laquelle  nous  sommes  ,   et  de 
grâces  spéciales  qui  suivent  la  première  est  tout-à-fait 
conforme  à  Fesprit  j^énétrant  et  analytique  que  .saint 
Augustin  a  déployé  dans  la  lutte  contie  les  pé!agiens; 
cette  distinction  ne  peut  même  pas  s'éviter  du  point  de 
vue  humain;  mais  elle  est  dangereuse  si  Ton  ne  tient 
constamment  en  éveil  sa  mémoire  pour  se  rappeler  (pie 
tout  développement  ultérieur  dans  ia  vie  de  1  homme  , 
quelque  évidentes  c|ue  soient  d'ailleurs  les  manifestations 


(i)  Z><?  Gcn.  ad  lit.,  IX,  33.  Habet  ergo  Deus  in  .se  ipso  ahs- 
condilas  qnormmlam  faciornm  causas ,  (juas  rehus  coiiililis  non 
inseruil  ,  casque  itiiplet  non  illo  opeie  providtnliae ,  que  ualuras 
substlUiit,  ut  sinlj  sed  illo,  quo  tas  administrât,  ut  volucrit, 
quas,  ut  voluit,  condidit.  Ibi  est  et  gvalia ,  per  quaui  saivi  suot 
peccaloies,  etc. 

(2)  Enchir.  ad  Laur,,  a8. 


SAINT    AUGton^  J^5 

(le  la  grâce,  ou  ies  preuves  cleiaccjjerecleDiteu,  doit  eux 
dans  un  rapport  rationnel  avec  les  développemenisantç 
rieurs.  Saint  Augustin  ne  préviejit  j)as  l  ap[)arence  del  op 
position.'  Sans  doute  on  ne  peut  point  au  ioiul  blâmer  ce 
Père  d'avoir  réclamé  pour  toute  action  humaine  la  (>ràce 
active  et  féconde  de  Dieu  (();  mais  ne  pas  trouver  cpie 
Ja  {jj'àce  relative  aux  actions  particjdièjes  est  impliquée 
déjà  dans  la  grâce  universelle,  c'est  convenir  la  grâce 
universelle  île  Dieu  en  une  abstraction  cpii  correspond 
à  l'imparfait  entendement  humain,  mais  non  à  la  par- 
faite notion  de  Dieu.  INoiis  avons  vu  déjà  avec  cpiel  soin 
saint  Angustin  évite  de  reconnaître  aux  homuies  un 
mérite,  afin  qu  il  n'en  résulte  point  pour  Dieu  une  obli- 
gation de  coiiimuniquer  la  grâce.  C'est  dans  un  but  ana- 
logue qu'il  refusa  d'accorder  que  chacun  pût  être  digne 
delà  grâce  divine  ;  car,  du  moment  qu'on  en  serait  digne, 
Dieu  la  devrait,  et  si  Dieu  la  devait,  elle  n'existerait  j)lus 
en  tant  que  grâce.  C'est  seulement  après  que  la  grâce 
^nous  a  améliorés  que  nous  obtenons  la  récompense  qui 
nous  est  due  (2).  Si  nous  acceptions  cette  doctrine  dans 
toutes  ses  conséquences,  nous  devrions  soutenir  que  les 
premiers  événements  de  la  vie,  bien  qu'on  pût  nous  les 
attribuer,  n'ont  cependant  point  préparé  les  événements 
ultérieurs.  Tel  est  le  point  où  ont  abouti  les  distinctions 
de  saint  Augustin  en  grâce  prévenante  ou>opérante,  et 
en  grâce  coopérante  :  la  première  est  décrite  comme  le 


(i)  De  Cest,  Pel.,  3i. 

(2)  De  Cest.  Pcl.,  33.  Quisquis  cjgo  dignu9  est,  debilum  est 
ei  ;  si  auleiii  debiunn  est,  gialia  non  est;  gralia  quippe  ddnatur, 
debitum  reduiiur.  Gralia  ergo  donalur  indignis,  ul  lecidaUir  dfbi- 
tuin  dignis  ;  ipse  aulem  facit ,  ul  jiabeant,  quœcunque  reddituius 
estdignis,  qui  ea,  quae  non  habebant,  douavit  indijj;nis. 
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conuiiejicement  du  bien  en  nous,  mais  sans  aucune  coo- 
péra rien  de  la  volonté  humaine;  tandis  que  dans  ia  se- 
conde seule  est  reconnue  une  libre  activité  de  T homme  (  i  ). 
Et  de  là  la  nécessité  de  tracer  entre  la  vie  antérieure  au 
chrisîianisme  etla  vie  chrétienne  la  li^^ne  de  démarcation 
la  plus  profonde,  résultat  d'une  intelligence  exclusive- 
ment ecclésiastique  de  la  foi  et  de  la  vie  selon  Fesprit 
divin. 

Toutefois,  cette  direction  de  la  doctrine  de  saint  Au- 
gustin ne  présente  qu'un  côté  de  sa  pensée  fondamentale, 
îl  ne  put  pas  apercevoir  le  rapport  naturel  du  passé  et  de 
ce  (jui  suit  uliérieurement.  Ses  regards  étaient  trop  ex- 
dusivement  attachés  au  général ,  et  il  s'efforçait  trop 
obstinément  de  chercher  au  sein  de  Fentendement  divin 
iWdre  des  rapports  dans  le  temps  et  daus  Fespace.  La 
vie  de  riionime  et  de  l'humanité  tout  entière  lui  pa- 
raissait semblable  à  un  courant  perpétuel.  La  rénova- 
tion de  la  vie  que  la  grâce  opèie  en  nous  n'est  pas  une 
transformation  subite  et  complète  de  notre  être,  mais 
un  changement  ])rogressif  :  car  le  pardon  des  péchés 
fait  cesser  Fesclavage  que  la  cliair  impose  à  Fesprit,  c'est- 
à-dire  que  Fhomme  acquiert  de  nouveau  la  libre  puis- 
ïsance  d'aimer  le  bien,  mais  l'effet  de  l'ancienne  maladie 
reste  encore  ,  et  parla  nous  apprenons  à  surmonter  pro- 
gressivemeCït  nos  faiblesses  (2).  Ainsi  la  justification  de 


(i)  De  Grat.  et  lih.  arb.^  33,  Et  quis  islam  dare  cœperat  cari- 
taîem,  nisi  ille,  qui  prœparaî  volmitatem  et  cooperando  perficit, 
quod  operando  incipiî  ?  Quoniam  ipse  ,  ut  velimus  ,  operalur  inci- 
piens,  qui  volentibus  cooperatur  perficiens. 

(2)  De  Trin.,  XIV,  a3.  Sod  qnemacimodnm  aliiid  est  cnrere  h' 
hriiji'.s  ,  aliod  ah  irjfirrniîate  ,  quœ  febribus  facîa  est,  revaiescere; 
. —  —  lia  prima  rr.vatiorst  caussam  removerf  Ir.nguoris,  quod  per 
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riioiiime  ne  sV.ccoinplit  que  pas  à  pas,  et  laéiiie  clans  la 
vie  future  il  nous  restera  encore  quelque  vestige  cleTan- 
cienne  peccabilité ,  dont  nousauronsà  nous  purifier.  Les 
désirs  charnels  ne  nous  abandonnent  pas  tout  d  un  coup; 
c'est  après  plusieurs  combats  qu'ils  sont  vaincus  (i).  La 
renaissance  dans  l'esprit  de  Dieu  nous  affranchit  des  sui- 
te? universelles  du  péché,  et  nous  donne  une  nouvelle 
force  pour  lutter  victorieusement  contre  les  désirs  cou- 
pables ;  mais  cela  ne  nous  dispense  nullement  des  com- 
bats intérieurs ,  et  nous  avons  toujours  à  ressentir  les 
effets  de  toutes  les  mauvaises  habitudes  de  la  vie  ]ias- 
sée  (2j.  D'un  autre  côté,  le  bien  que  la  grâce  de  Dieu 
opère  en  nous,  n'apparaît  pas  davantage  comme  un  fait 
subit,  sans  raison  et  sans  préparation;  au  contraire,  il 
se  rattache  à  notre  capacité  ,  au  cours  des  temps  et  aux 
événements  antérieurs  de  la  vie.  Si  Dieu  appelle  à  lui  cer- 
tains hommes,  certains  peuples,  l'humanité  entière,  cet 
appel  n'a  lieu  que  suivant  l'occurrence  des  temps,  et  se 
rattache  à  un  ordre  profond  des  décrets  divins  (3). Toute- 
fols  la  niasse  damnée  des  pécheurs  n  est  pas  plongée 
dans  une  égale  damnation  ;  parmi  les  païens  même,  ainsi 
que  nous  l'avons  remarqué  déjà,  il  y  eut  divers  degrés 
de  fautes,  et  par  conséquent  il  faut  admettre  divers  de- 


oiuiiiiini  fit  inrluIgon!ia;n  pcccatoruin ,  sccunciinr)  ipsutn  saiiaie 
languojvm,  cjuod  fit.  pauiafim  proficienda  in  renovalione  hujus 
imagi\iis  (  se.  Dei  ). 

;i)  Dr  Tria.,  XI V",  12  ;  de  Corr.  etgivtt,,  35;  de  Spir.  et  lit., 
64  s(]fj.,  où  \ià  j  asti  lia  minorent  distinguée  de  hjustitia  parfaite. 

(•2)   Encliir.  ad Laar.,  i3;  c.Jidian.^  VI,  i5. 

(3)  De  J)iv.,  qu.  83,  qu.  68  ,  G.Hapc  auîein  vocatio,  qiiœ  sive 
in  singulis  !.. .minibus,  sive  in  populis  alque  in  ipso  génère  liumano 
per  tempo):iMi  opporhmitales  operatur,  a!tin  et  profunfiîp  ordina- 
tionis  esi. 
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grés  de  châtiments;  il  faut  recooiiaîtro  même,  quoiqu'ils 
soient  profondémerît  cachés,  des  mérites  dans  cette  masse 
perdue  de  pécheurs.  La  prédestination  par  Dieu  se  rat- 
tache naturellement  à  ces  différences  de  damnation,  les 
suppose,  en  sorte  qu'elle  ne  doit  point  paraître  injuste; 
ce  sont  les  événements  de  la  vie  antérieure  qu'elle  con- 
sacre, bien  qu'elle  doive  êîre  conçue  comme  indépen- 
dante des  choses  humaines  (  i  ) ,  qu'elle  le  puisse  même  : 
car  toutes  les  choses  résultent  de  la  prédestination. 
TouteFois  ces  assertions  de  saint  Augustin,  quelque 
concordantes  qu'elles  soient  avec  son  point  de  vue  [gé- 
néral sur  les  choses ,  sont  ensevelies  dans  le  cours  de  sa 
polémique,  et  y  disparaissent  presque  entièrement.  Elles 
forment  le  fond  de  son  âme,  lequel ,  maigre  sa  fermeté, 
ne  se  découvre  qu'à  peine,  parce  que  la  surface  agitée 
des  pensées  en  quel(|ue  sorte  armées  pour  le  combat  se 
laisse  rarement  pénétier. 

Bien  que  ces  pensées,  qui  sont  comme  à  l'avant-garde, 
dissimulent  le  fond  du  point  de  vue  de  saint  Augustin, 
sa  doctrine  de  la  prédestination  n'en  demeure  pas  moins 
inflexiblement  dure,  sévère,  si  nous  considérons  la  dif- 
férence absolue  établie  entre  les  élus  à  la  félicité  et  les 
pécheurs  voués  à  une  éternelle  damnation.  Saint  Augus- 
tin ,  comme  nous  l'avons  remarqué  déjà,  ne  se  laisse 
ébranler,  sous  cejapport,  par  aucune  des  considérations 


(i)  //>.,  4.  Prorsus  cujns  vult,  miserelur,  et  quein  vult,  ob- 
durat.  Secl  hœc  volunlas  Dei  injusta  esse  non  potest.  Venit  enikn 
de  occuitissiinis  merilis;  (juin  et  ipsi  peccatorcs  ,  cum  piopter  gé- 
nérale peccalum  nriam  massam  fecerinl ,  non  tamen  nullj  est  inler 
illos  divcisitas.  Procedit  ergo  alicpiid  in  peGcaloril)U<î,  quo,qiiaiTi- 
vis  nonduiu  :>int  juslilicali  ,  di^ni  efftcianlur  justilîcalione ,  et  ilem 
prœcedit  in  aliis  peccatoribus ,  quo  digni  sint  obtusione. 


SAINT    ALGUSTIN.  .  ^59 

auxquelles  ont  eu  recours  les  Pères  del'É[;iise  (l'Orient, 
p('urmili(]erla  docirinetlcrélernité  dos  peines  infernales. 
]i  ne  consacre  pas  même  à  1  un  des  ar(>uments  cjirils 
avaient  allc^^ucs,  nn  examen  un  peu  ailei.tif,  comme  il 
le  lait  qnelciuelois  dans  le  conrs  de  son  invcsii(^^ation  (i)- 
Ce  qui  les  a  poussés  dans  une  doctrine  erronée  à  ce  snjet^ 
c'est  leur  compassion  pour  les  damnés.  Saint  AnQUSlin 
regardait  cette  pitié  comme  étant  dans  Tordre;  il  la  louait 
niêuîe;  de  plus,  si  nous  devons  nous  en  rapporter  à  ses 
assertions,  il  fut  toucîié  lui-même  de  la  même  commiséra- 
tion envers  ses  plus  intimes  amis  (?.)  Néanmoins  il  consi- 
dère cette  sympathie  comme  une  faiblesse,  comme  un 
mouvement  de  fâme  inconnu  des  élus  (3).  La  mili(Tatioïi 
des  peines  de  feufer,  qu  il  regarde  parfois  comme  inad- 
missible (4),  lui  parait  bientôt  de  nouveau  le  résultat 
d'une  conception  hypothétique  que  l'on  ne  doit  point  au- 
toriser (5).  l'Ius  cette  doctrine,  qui  s'accorde  avec  tout  son 
système,  lui  paraît  austère,  plus  il  défend  avec  fermeté 
le  principe  qui  avait  conduit  les  l'ères  de  1  Eglise  orien- 
tale à  une  doctrine  précisément  opposée.  L'irrésistible 
action  de  la  grâce  divine  ,  de  l'Lsprit  saint  qui  est 
Dieu  et  tout-puissant,  est  admise  par  saint  Augustin 
fans  aucune  hésitaUon;  et  c'est  pouiquoi  il  SGUlient 
(jue  l'Espi'it  divin  ne  consent  pas  à  se  communicp:er 
ù  tous  les  hommes  ,  et  que  tous  ne  doivent  pas  être  sau- 


(i)  Il  ciie  scuicmcnl  Origcnc  sur  ce  point  :  l'on  voit  clairement 
qu'il  ne  p.iil.-ij;p  point  Ks  docti  Inès  de  rÉ'^lise  orierilale. 

(q)  CV;///.,XI,  5.  lia  niisej'lus  es  non  soliim  cjiis,  sed  eliain 
nostii,  ne  cogitantes  eg regain  erga  nos  aniici  humaiiitalem,  nco 
euin  in  grege  tiio  nuincrantes  doloie  intoleiabili  cruciaremur. 

(3)  De  Civ.  A,  IX,  5. 

(4)  EncJùr.  ad  laur,,  29. 

(5)  Enarr.  in  Ps,,  io5,  a. 
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vés.  Saint  i\.ugustin  cherche  par  là  à  cléfendre  la  justice 
de  Dieu,  mais  il  ne  prétend  point  soutenir  la  plénitude 
de  la  grâce.  La  grâce  lui  paraît  limitée  par  la  justice. 
Si  tous   ne    sont   point   appelés ,    c'est   que    tous   ne 
sont  pas  venus.  Le  Christ  n'est  pas  mort  pour  tous; 
Dieu  n'a  pas  voulu  sauver  tous  les  hommes;  car  autre- 
ment tous  seraient  sauvés;  Dieu  n'a  voulu  en  sauver 
qu'un  très  petit  nombre,  car   la  majeure  partie  était 
plongée  dans  la  corruption.  Il  établit  et  maintient  sa  pro- 
position d'une  manière  absolue ,  bien  qu'il  ne  parvienne 
pas  facilement  à  interpréter  dans  le  sens  de  sou  opinion 
les  passages  des  Ecritures  qui  lui  semblent  la  contredire; 
mais  l'opposé  de  ses  affirmations  contredirait  la  toute- 
puissance  de  Dieu  (i).  On  le  voit:  saint  Augustin  se  cir- 
conscrit trop  rigoureusement  dans  la  vie  actuelle ,  dans 
son  siècle.  Comme  jusqu'à  son  époque ,  il  paraissait  y 
avoir  moins  de  vrais  chrétiens  que  de  pécheurs  et  d'in- 
crédules, saint  Augustin  érige  ce  fait  en  règle  générale 
pour  l'avenir.  Il  ne  veut  pas  regarder  par-delà  le  pré- 
sent; il  envisage  l'avenir,  mais  d'une  manière  négative. 
Emporté  par  son  ardeur  polémique,  il  reconnaît  bien 
encore  ce  qui,  ainsi  que  nous  l'avons  remarqué  déjà,  avait 
autrefois  de  la  valeur  pour  lui,  c'est-à-dire  qu'il  se  ren- 
contrait une  foi  mystérieuse  au  Christ,  même  avant  l'ap- 
parition du  Christ  sur  la  terre.  Mais  l'Église,  l'Église 
catholique  fisible  lui  semble  le  seul  moyen  par  lequel 
nous  puissions  obtenir  la  foi  vraie  et  le  salut.  Il  confirme 
aussi  de  tout  son  pouvoir  le  principe  que  la  vie  présente 
est  le  temps  d'un  repentir  fécond;  de  plus,  il  considère 
la  vie  future  des  damnés  comme  une  vie  dans  laquelle 
nul  souvenir  de  la  vérité ,  nulle  conséquence  rationnelle, 


(i)   Enchir.  od  Laur,,  24;  in. 
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nulle  coiniaissance  de  Dieu  ne  peut  exister  (i)  :  comme 
si ,  à  son  point  de  vue  de  la  prédestination  dans  cette  vie, 
les  damnés  pouvaient  encore  compter  sur  un  perfec- 
tionnement actif. 

Le  principe  qui  préside  à  cette  doctrine  de  saint  Au- 
gustin, c'est  sans  contredit  sa  conception  favorite  de 
rÉglise.  On  remarque  même  çà  et  là  son  but  pratique  : 
il  se  propose  d'encourager  TEglise  et  de  la  perfectionner. 
Personne  ne  doit  vivre  en  sécurité  dans  l'espérance  de  la 
grâce  et  de  la  miséricorde  divine.  D'un  autre  côté,  per- 
sonne n'en  doit  douter  dans  la  vie  présente;  car  le  temps 
du  repentir  fécond  dure  encore.  Nous  ne  devons  damner 
aucun  homme  tant  qu'il  vit;  au  contraire,  il  faut  prier 
pour  lui  avec  amour,  nous  souvenant  que  parmi  les  en- 
nemis du  royaume  céleste  se  trouvent  cachés  ses  amis 
futurs  :  Dieu  a  voulu  que  les  deux  royaumes  opposés 
fussent  confondus  dans  cette  vie  terrestre  jusqu'à  ce 
qu'ils  fussent  séparés  au  jour  du  dernier  jugement  (a). 
Maisoutre  cette délin:itation pratique,  dans  laquelle  nous 
ne  pouvons  méconnaître  c^mme  un  écho  de  l'ancienne 
division  politique  des  hommes,  répercuté  dans  la  so- 
ciété religieuse,  le  point  de  vue  entier  de  saint  Augustin 
sur  le  monde  repose  sur  ce  qu'il  tient  ses  espérances 
chrétiennes  touchant  une  félicité  parfaite  et  la  transfigu- 
ration du  monde,  pour  pleinement  conciliables  avec  la 
division  des  esprits  et  des  hommes  en  deux  camps  oppo- 
sés, qui  sont  les  conditions  fondamentales  de  la  vie. 
Mais  comment  peut-il  concilier  avec  ce  point  de  vue 
l'unité  du  monde  et  sa  perfection,  dans  laquelle  doit  se 


(i)  De  Civ.  D.y  XXI,  ?4>  '  ;  <^^('  ^(''tt  rel.^  toi. 

(2]   De  CAS'.  Z>. ,  I,  35.  In  ipsU  inimicis  latere  cives  futiiros. 
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révéler  la  perfection  de  Dieu;  comment  peut-ii  concilier 
avecce point  de  vue  runitédeTespèce  humaine,  que  pré- 
supposent sans  contredit  sa  doctrine  du  péché  originel  et 
ses  vues  sur  l'histoire,  s  il  ne  se  rattache  pas  à  Tancienne 
opinion  que  la  perfection  de  Dieu  et  du  monde  réside 
dans  leur  beauté ,  et  que  la  beauté  ne  peut  être  sans  son 
contraire?  Evidemment  on  voit  encore  percer  ici  le  ma- 
nichéisme, qui  puisait  son  principe  dans  la  nécessité  des 
oppositions,  et  que  saint  Au[justin  n'avait  qu'à  moitié 
vaincu,  puisqu'il  reconnaissait  Timité  du  principe  du 
monde  dans  l'origine  des  clioses  ,  mais  non  dans  leur  dé- 
veloppement et  dans  leur  accomplissement  final.  En 
effet,  (jueFon  ne  s'y  trompe  pas ,  saint  Augustin  ne  veut 
rien  dire  autre  chose,  lorsqu'il  j^rétend  déduire  de  Dieu 
la  destinée,  mais  non  la  détermination  volontaiie  du 
royanme  des  ténèbies.  C'est  ainsi  que  les  préjugés  de 
ranli(prité,lespréjugésd  une  théorie  profondément  enra- 
cinée chez  les  peuples  anciens,  se  relient  avec  le  sens 
restreint  d  une  Église  extérieure,  visible,  dont  le  but  est 
de  réaliser  une  doctrine  qui  ne  peut  aboutir  qu'à  1  insuf- 
fisante abolition  des  op})ositions  de  ce  uionde,  où  se  ren- 
contre une  chose  rjni  ne  j)eut  tirer  son  origine  de  Dieu, 
c'estrà-dire  le  mal  ;  d'ailleurs  l'admission  du  mal  ne  sau- 
rait se  concilier  avec  leqirincipe  que  tout  en  ce  monde 
émane  de  Dieu,  qu'autant  que  l'on  poserait  la  volonté 
mauvaise,*  pervertie,  et  le  néant,  dans  ime  même  caté- 
gorie (i). 

Assurément,  nous  apprécions  la  doctrine  de  saint 
Augustin  à  son  propre  point  de  vue,  lorsque  nous  re- 
marquons parmi  ses  principes  les  plus  fondamentaux, 


(i)    Conf.,  XII ,  1 1.  Et  hoc  soluni  a  te  non  est,  quod  non  est, 
motusque  voluntalis  a  te ,  qui  es ,  ad  id ,  quod  minus  est. 


les  plii3  nécessaires,  que  tout  mal  et  toutes  les  consé- 
quences du  mal  sont  simplement  des  moyens  qui  con- 
couicnt  au  but  de  Dieu.  Mais  que  Dieu  ne  lésait  com- 
pris dans  son  hut  que  postérieurement,  lorsque  le  mal 
apparut,    vodà   ce  que  Ton  ne  peut  concilier  avec  le 
principe  précédent;  on  le  peut  d'autant  moins  que  Dieu 
n'est  j)as  en  état  de  vaincre  le  mal,  ou,  ce  qui  revient 
ûu  même  ,  que  le  mal  n'est  pas  un  moyen  pour  atteindre 
Je  but  suprême ,  mais  un  élén)ent,  une  partie  de  ce  but. 
Saint  Aufjustin   lutte   contre  la,  doctrine  que  tout  va, 
vient  et  tourne  dans  un  même  cercle,  mais  c'est  la  pro- 
messe de  la  félicité  éternelle  c\\n  l'y  pousse;  cette  pro- 
messe assure    la    rénovation    qui   doit  être    la  consé- 
quence du  développement  du  monde  (i).   Ce  monde 
dans  lequel  nous  sommes,  ayant  eu  un  commencemetit, 
doit  certainement  aussi  avoir  une  fin;  mais  c'est  dans  sa 
forme  et  non  dans  sa  nature  qu'il  périra  (2);  tout  ce  qui 
existera  alors  sous  une  forme  nouvelle  ,  servira  à  la  per- 
fection ,  au  bonbeur  des  élus  de  Dieu.  Au  jour  du  juge- 
ment, on  verra  que  toutes  les  dispositions  de  ce  monde 
étaient  léjjitimes  et  conduisaient  l'bomme  vertueux  au 
bien  (H).  Sans  doute,  elle-;  peuvent  wier,  les  disposi- 
tions de  Dieu  ,  les  lois,  au  moyen  desquelles  il  dirige  Sa 
création  vers  la  fin  qu'il  lui  a  marquée;  mais  il  n'en  sub- 
siste pas  moins  tpie  la  justice  de  Dieu  est  immuable  (4). 
La  violati:)n  de  la  loi  par  les  anges  ou  les  honifnes  n  a 
pu  troubler  çn  aucune  façon  l'essence  et  la  volonté  di- 
vine que  saint  Augustin  place  pour  ainsi  dire  au  sommet 
de  ses  pensées. 


(i)  De  Civ.  D.,  Xir,  i3,  F. 
(-2)  10.,  XII,  12;  XX,  14. 

(3)  10.,  XX,  2. 

(Zi)    (7o///.,IU,   i3  8q. 


Toutes  ics  vues  de  suini  Au^rustiu  bur  la  vie  et  le 
monde  se  proposent  donc  uniquement  de  montrer  com- 
ment les  institutions  de  Dieu  nous  conduisent  au  bien. 
Si  nous  envisageons  celte  partie  de  sa  doctrine  ,  le  mal 
ne  nous  apparaît  plus  que  comme  le  vertige,  la  folie  du 
bien.  La  théorie  de  samt  Augustin  sur  le  péché,  sur  sa 
perpétuation  ,  sur  la  détérioration  qu  il  cause  dans  notre 
nature,  n'est  développée  qu'afîn  de  justifier  la  bonté  de 
Dieu  malgré  Ferclavage  de  Tesprit  rationnel  sous  la 
tyrannie  de  la  chair;  de  même  saint  Augustin  déploie 
un  effort  seinbla])]e  pour  montrer  comment  la  grâce  de 
Dieu  se  manifeste  dans  le  monde  du  péché,  et  nous  élève 
individuellement  autant  que  collectivement  pour  la  foi  et 
la  félicité  qui  attend  les  fidèles.  La  doctrine  de  saint 
Augustin  touchant  léducation  de  Thumanité  se  propose, 
comme  sa  doctrine  du  péché  originel,  la  justification  de 
Dieu.  Il  s'efforce  de  faire  éclater  au  grand  jour  la  bonté 
divine,  en  jetant  un  regard  philosophique  sur  This- 
toire;  et  il  s'engage  ainsi  dans  une  série  de  pensées  que 
nous  avons  déjà  reconnues  comme  propres  à  la  philo- 
sophie chrétienne.  Ce  que  Dieu  opère  dans  chaque  âine, 
remarque-t-il,  dfticun  doit  s'occuper  de  le  découvrir  en 
soi;  mais  ce  que  Dieu  accomplit  dans  !e  genre  humain 
tout  entier,  c'est  Thistoire  qui  le  révèle,  ainsi  que  les 
prophéties  que  nous  devons  croire  plutôt  que  com- 
prendfe  (i).    La   foi  n'exclut  pas  ici  la  connaissance. 


(i)  jDc  Vera  rel.^  />().  Quoniam  igitnr  divina  provideîjiia  non 
sohim  singuîis  honiinibus  qnasi  privatim  ,  se^i  iiniverso  goneri  hu- 
mano  tanquam  publiée  consulit,  qtiid  num  singuîis  agatur,  Deiis , 
qui  agit,  atque  ipsi,  cum  qiiibus  agilur,  sciisnt.  Qaid  autcm  agaUir 
cum  génère  huniaiio,  per  historiam  commcndari  voluit  pt  per  pro- 
plietiam.  Tcmpoialiuni  aatem  reriim  ficles,  sive  prjetpriîanim .  sivc 
fuUnarnui,  mugis  cretlcndo  qnani  infeMigendo  valet. 
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Sainl  Augustin  cherche  à  développer  la  cotinaissance 
seion  le  sens  modeste ,  humhie  de  la  foi ,  comme  ravaient 
fait  les  Pères  de  l'Éplise  antérieurs.  Mais  assurément 
nous  ne  pouvons  pas  attendre  de  lui  qu'il  élargisse  l'ho- 
rizon restreint  de  son  époque,  quil  secoue  l'horreur 
inspirée  alors  par  les  choses  temporaires;  dans  cette 
investigation  tout  nouvellemententreprise,  saint  Augus- 
tin ne  pouvait  faire  que  des  pas  chancelants  :  la  nature 
de  cette  œuvre  nouvelle  ne  comportait  rien  de  plus. 
Saint  Augustin  s'est  donc  circonscrit  dans  les  idées  de 
son  temps,  dans  de  nombreuses  superstitions,  dans  une 
étroite  connaissance  de  l'histoire  ainsi  que  de  la  nature; 
c'est  ce  qui  ne  peut  être  méconnu  (i).  On  ne  peut  pas 
espérer  qu'il  examine  avec  un  regard  critique,  et  démêle 
les  données  historiques  controversées,  sur  lesquelles  il 
s'ayjpuie;  son  point  de  départ  est  pris  au  contraire  exclu- 
sivement dans  les  traditions  de  l'histoire  sacrée;  de  là  il 
exprime  ses  doutes  sur  la  certitude  de  l'histoire  profane; 
la  première  lui  semble  beaucoup  plus  certaine  que  la 
seconde  (9.).  Il  est  naturel  quil  préfère  les  traditions  cjui 
font  connaître  plus  manifestement,  plus  immédiatement 
la  vie  religieuse  dans  l'humanité ,  puisque  ses  considé- 
tions  historiques  n'ont  en  vue  que  le  développement  de 
la  religion,  et  même  ne  veulent  reconnaître  ce  dévelop- 
pement que  là  où  il  éclate  avec  le  plus  d'évidepce. 
En  général ,  ce  qui  sert  de  fondement  à  la  doctrine  de 


(i)    CoJiipar.  V.  g.  de  Cii>.  D.,  XVI,  7  sqq. 

(2)  De  Ci(>.  D.y  XVIII  ,11-  Nos  vero  in  nostiae  reli^'ionis  hisîo- 
lia  l'iilti  aucloritale  divina,  quiclquicl  ei  resistil,  non  dubitamus  esse 
falsissimum,  quomodocuncjue  scse  habeant  cetera  in  sceularibns 
lileris,  quae  seu  vera  seu  falsa  sint,  nihJI  momenli  afferunt,  qao 
rcclr  healeqi'.e  vivanius. 
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saint  Augustin  sur  l'éducation  de  Thumanité ,  c  est  la 
comparaison  des  périodes  de  Thistoire  avec  les  âges  de 
la  vie  de  Tliomme.  Chaque  âge  a  sa  beauté  propre,  et 
'on  ne  doit  pas  attendre  de  l'un  ce  qu'un  autre  doit 
accomplir  (i).  Ainsi  l'humanité  a  reçu  de  Dieu  difïé- 
rentes  lois  pour  les  différents  peuples  et  les  diflerenles 
époques  ,  bien  qu'à  travers  ces  diversités  perce  une 
seule  loi  naturelle  et  la  justice  du  Dieu  immuable  :  c'est, 
en  effet,  le  caractère  du  beau  ,  d'expiimer  l'imité  dans  la 
diversité  (9.).Tous  les  hommes  ensemble  formeiit  comme 
un  corps,  comme  une  unité  harmonique,  qui  a  aussi  sa 
vie  progressive  comme  les  membres  du  corps  humain. 
Toutefois,  saint  Augustin  reconnaît  cpie  la  comparaison 
de  la  vie  individuelle  avec  l'histoire  de  1  humanité  en- 
tière ne  peut  pas  être  juste  complètement.  Il  le  remarque 
à  propos  d'un  passage  de  ses  écrits  où  il  a  placé  l'avé- 
nement  du  Christ  dans  la  jeunesse  de  l'humanité ,  tandis 
qu'ailleurs  il  l'avait  rapporté  à  la  vieillesse  du  genre 
humain.  L'une  et  l'autre  assertion  peuvent  se  soutenir; 
car  la  jeunesse  et  la  vieillesse  du  corps  humain  sont 
distinctes,  mais  dans  la  vie  de  1  humanité  elles  ne  le  sont 
pas  (3),  et  naturellement,  car  l'humanité  doit  se  déve- 
lopper jusqu'à  la  fin  de  sa  carrière,  où  elle  aura  toute 
sa  force,  et  où  elle  atteindra  la  vertu  parfaite  (4).  Il  n'y 
a  que  l'ancien  homme,  l'homme  extérieur  qui  vieilht 
dans  la  Vie  progressive;  Ihomme  nouveau,  l'homme 
intérieur  grandit  dans  la  vertu  nouvelle  (5). 

(i)  De  Dli>.,  qu.  83,  qu.  44;  53. 

(a)   Conf.^  III,  i3  sqq.;  de  Div,,  qu.  83,  qu.  53,  i. 

(3)  Âctr.,  I,  26,  rclalivement  au  passage  cité  piécédeir.ment  ; 
de  Div.,  qii.  83,  qu.  44* 

(4)  De  Div.^  qu.  83  ,  qu.  53,  i. 

(5]  lb,y  qu.  58,  2  ;  qu.  ()4,  a,  de  Vcra  rel.^  49î  ^^  ^^'  ^' 
iï/a/z.,  I,  40. 
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Selon  saint  Au(}U5tin ,  il  y  a  deux  sortes  d'âges  dans  le 
monde,  dans   l'humanité  :  un  âge  simple  et  un  âge 
composé.  L  âge  simple  comprend,  trois  époques,  celle 
qui  précède  la  virilité,  celle  de  la  virilité  et  celle  de  la 
vieillisse.  La  première  épocjue  est  décrite  comme  le 
teuîps  où  1  humanité  était  encore  sans  loi ,  çt  s  abandon- 
nait à  la  vie  sensible,  sans  obstacles  ,  sans  lutte  contre 
les  jouissances  matérielles.  Cette  époque  dura  ju  qu'à 
Abiaham.  Alors  s'ouvrit  Tère  de  la  loi,  et  la  bitte  contre 
les  sens  s'engajjea,  lutte  dans  laquelle   l'homme  dut 
succomber  parce  que  la  grâce  divine  ne  l'avait  pas  en- 
cjre  adianchi  de  Tesciavage  du  péché.  A  cette  épocpie 
commença  à  se  déveloj)per  renlendement,  dans  la  vie 
pratique  et  dans  la  vie  thL'oréti(|ue  ;  mais  il  ne  put  rien 
contre  la  d  ininatiou  des  désirs  sensibles.  La  troisième 
époque  commence  en  même  temps  (jue  la  grâce,  et, 
par  consé(pjent,  avec  l'avènement  du  Christ;  nous  de- 
vons par  lui  combaitre  la  chair,  et  sortir  victorieux  de 
la  lutte  (i).  Cette  époque  est  d  une  durée  indéfinie,  car 
personne  ne  peut  savoir  le  jour  où  le  Seigneur  citera  à 
son  tribunal ,  et  où  le  monde  finira;  en  inéuîe  temps  que 
le  monde  arrivera  à  sa  fin,  l'époq  e  du  combat  pour  la 
société  religieuse  de  Dieu  se  termineia;  sur  cette  terre, 
l'Église  vivra  toujours  en  butte  aux  persccuiions  de  ses 
adversaiies ,  comme  en  j:)ays  étran^jei",  ennemi;  mais 
au  milieu  de  ces  luttes,  elle  goûtera  les  divinci  consola- 
tions (2). 


(1)  De  Die, y  qu.  S'^  ,  qu.  G(  ,7  ;  G6,  3  sqq.;  7.  In  prima  ergo 
actioiie ,  quie  esl  anle  It'ijein  ,  nulla  publia  eal  cmn  voluptalibus  hu- 
jus  seculi,;  in  secmida ,  quae  sub  legd  est,  jHij,Mianiiis ,  ictl  vinci- 
œur;  in  leriia  pugiiaums  et  vincimus.  De  Gcn.  c,  Man,,  I,  43; 
de  Fera  rei,,  52. 

(2)  DeQç.  /).,XVUI,5«  ,  a. 
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Les  pensées  sur  lesquelles  se  fonde  cette  division  se 
manifestent  beaucoup  plus  clairement  dans  la  division 
composée.  Cette  division  composée  embrasse  six  épo- 
ques :  la  première  depuis  Adam  jusqu'à  Noé ,  la  seconde 
depuis  INoé  jusqu'à  Abraham  ,  la  troisième  depuis  Abra- 
ham jusqu'à  David  ,  la  quatrième  depuis  David  jusqu'à 
la  captivité  de  Babylone ,  la  cinquième  depuis  cette  cap- 
tivité jusqu'à  l'apparition  du  Christ,  enfin  la  sixième  doit 
embrasser  tout  le  reste  du  développement  du  monde  (  i  ). 
La  première  époque  est  compai-abie  à  l'enfance  de 
l'homme,  où  nous  ne  sommes  encore  occupés  qu'à 
nourrir  le  corps,  oii aucune  puissante  activité  spirituelle 
ne  se  fait  jour  et  ne  nous  laisse  de  souvenir.  Cette  époque 
finit  au  déluge  qui  submergea  tout  le  passé  (2).  Cette 
époque  est  non  seulement  anté-historiquç,  mais  elle 
précède  tout  mythe,  tout  symbole.  Dans  la  seconde 
époque  ,  nous  passons  de  l'enfance  à  la  jeunesse;  le  lan- 
pape  commence  à  se  former,  et  avec  le  iangape  la  mé- 
moire  ;  mais  l'homme  est  toujours  ,  durant  cette  période, 
soumis  à  la  sensibilité.  Avec  le  développement  du  lan- 
pape  et  de  la  mémoire  naît  la  connaissance  du  mal ,  et 
l'empire  de  l'impiété  commence  à  devenir  visible;  il  se 
manifeste  clairement  dans  la  tour  orgueilleuse  de  Babel 
et  dans  la  confusion  des  langues  (3).  On  voit  assez  com- 


{i)  De  Gen.  c.  Man.,  1 ,  35  sqq.  ;  de  Vera  rel.,  48;  de  Div., 
qu.  83,  qu.  58 ,  2  ;  ^e  Trin.,  IV,  7  ;  de  Ch.  D.,  XVI,  43,  3. 

(2)  De  Gen.  c.  Man.,  I,  35;  de  Fera  reL,  (\^. 

(3)  De  Gen.  c.  Man.,  1 ,  36;  4^  ;  de  Fera  rel,  !.  c.  ;  de  Civ. 
D.,  XVI,  10,  3;  43,  3.  Prima  lingua  inventa  (st,  id  est  He- 
l,ra.a.  A  pueritia  namqiie  honrio  incipil  loqui  post  infantiam  ,  quae 
liino  appeîlata  est,  quia  fari  non  potest.  Ailleurs  la  langue  hé- 
hrai  sue  est  encore  considérée  comme  la  langue  primitive  ,  la  langue 
cîie;ino'lle  du  genre  humain.  Jb.,  XVI,  11, 


^, 
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bien  ces  comparaisons  sont  hasardeuses.  Saint  Augustin 
oublie  ici  la  règle  que  kii-ménie  avait  coutume  de  tracer 
aux  pélagiens ,  à  savoir  :  que  Ton  ne  peut  concevoir  le 
commencement  du  genre  humain  comme  le  commence- 
ment de  rhomme,  de  Tindividu  actuel  ;  qu'on  peut  à  peine 
concevoir  une  vie  humaine  sans  langage ,  qu'on  le  peut 
d'autant  moins  que  cette  vie  devrait  durer  plusieurs  péné- 
rations.  Cette  règle  ne  lui  semble  plus  aussi  certaine.  Ses 
analogies  le  poussent  à  se  représenter  l'ëpoque  de  l'en- 
fance presque  absolument  comme  un  temps  de  bestialité, 
et  même  à  ne  se  faire  une  idée  guère  plus  favorable  de  l'é- 
poque immédiatement  antérieure  à  la  virilité,  c'est-à-dire 
de  l'adolescence  :  bien  qu'il  considère  le  développement 
du  langage  comme  un  caractère  propre  de  l'humanité, 
l'esprit  ne  lui  semble  se  développer  que  dans  l'âge  viril; 
la  mémoire  ne  distingue  pas  encore  l'homme  de  l'animal  ; 
et  l'empire  absolu  des  désirs  sensibles  avant  la  promul- 
gation de  la  loi,  prouve  sans  contredit  une  vie  toute  bru- 
tale. Sous  ce  rapport,  saint  Augustin  était  enclin  à  placer 
l'esclavage  que  le  péché  fait  peser  sur  l'homme,  dans  une 
opposition  tranchée  avec  la  vie  rationnelle  et  religieuse. 
Certainement  c'est  là  le  trait  qui  domine  dans  sa  peinture 
des  différents  âges,  lorsqu'il  les  considère  en  général. 
L'humanité  apparaît  alors  dans  une  vive  lumière  ;  souvent 
on  a  voulu  regarder  l'humanité  sous  ce  joûf  éclatant, 
mais  on  ne  lui  a  pas  conçu  une  origine  plus  haute.  Elle 
doitêtresortiepeuàpeu  d'un  état  purement  animal;  mais 
cet  état  ne  fut  pas  le  primitifaux  yeux  de  saint  Aup^ustin  ; 
c'était  une  suite  du  péché.  Toutefois,  saint  Augustin  en 
juge  encore  autrement,  lorsqu'il  suit  les  traditions  del'É- 
criture-Sainte.  Il  réfléchit  que  le  péché  n'a  pas  pu  immé- 
diatement anéantir  tous  les  germes  du  bien  qui  avaient 
déjà  levé  ;  que  la  raison  subsistait  toujours  dans  Thomme, 
la  raison  qui  doit  sans  cesse  lutter  contre  les  désirs  sen^ 
II.  2^1 
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sibles;  il  réfléchit  de   plus  que  le  sou^venir  de  la  vie 
religieuse    antérieure  n'avait    pas   pu  immédiatement 
s'éteindre.  Il  trouve  donc  déjà  à  Tépoque  de  Noé  une 
vie  humaine  et  capable  de   langage  ;  il  trouve  même 
déjà  la  distinction  du  bien  et  du  mal,  un  culte  du  véri- 
table Dieu,  et  il  laisse  tous  ces  éléments  se  perpétuer 
dans  les  âges  suivants  (i).  Les  deux  premières  époques 
dont  nous  avons  retracé  le  caractère  correspondent  à  la 
première  époque  de  la  division  simple.  L'âge  viril ,  sous 
l'empire  de  la  loi ,  embrasse  trois  sections  de  la  division 
composée  :  Tadolescence,  la  jeunesse   {juvenius)  et  la 
maturité  [gravitas).  C'est  alors,  comme  nous  l'avons  dit, 
que  prévaut  la  raison ,  qu'elle  subjugue. les  sens  théoré- 
tiquement  et  pratiquement;  car  elle  reconnaît  la  loi,  et 
est  parvenue  par  conséquent  à  la  connaissance  du  péché. 
Dans  cette  période  éclate  aussi  la  scission  du  royaume 
de  Dieu  et  du  royaume  de  l'impiété.  La  première,  l'ado- 
lescence ,  est  caractérisée  par  le  fait  qu'elle  touche  à  la 
virihté,  et  est  destinée  à  engendrer  richement  le  peuple 
de  Dieu ,  dont  le  royaume  fut  fondé  par  David  :  David, 
par  conséquent,  ouvre  une  autre  section  (2).  Dans  cette 
section  nouvelle,  celle  de  la  jeunesse,  le  genre  humain 
prandit  pour  les  affaires  publiques,  et  constitue  bientôt 
le  royaume  de  Dieu.  Mais  la  force  juvénile  doit  encore 
être  enchamée  puissamment  sous  des  lois  dictatoria- 
les (3).  Quant  à  la  troisième  section  de  l'âge  viril,  qui 
incline  déjà  vers  la  vieillesse,  saint  Augustin  lui  attribue 
ce  caractère  particulier  :1a  maturité  consiste  en  ce  qu'elle 


(i)  Z)eC/(^i>.,XVl,  10,  3. 

(2)  De  Gcn.  c.  Mcm.,  l,  3^  ;  de  Fera  rel.,  1^8, 

(3)  De  Gen.  c.  Man.,  1,3S;  de  Fera  rel.^  \.  c. 
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tend  au  repos  (i),  mais  elle  éveille  en  même  temps  la 
voix  des  prophètes  pour  annoncer  le  salut,  non  seule- 
ment au  peuple  juif,  mais  au  monde  entier.  Saint  Au- 
gustin trouve  du  rapport  entre  cet  âge  et  l'élévation  de 
Tempire  romain,  quiseproposait  d'étendre  sa  domination 
sur  toute  la  terre  (9,}.  Nous  voyons  que,  tout  en  traçant  les 
divisions  d'après  l'histoire  du  peuple  juif ,  et  en  suivant 
les  données  de  l'Ecriture-Sainte,  saint  Augustin  n'a  pas 
oublié  entièrement  rhistoire  profane;  il  est  plutôt  con- 
vaincu que  l'histoire  profane  est  en  parfaite  harmonie 
avec  l'ensemble  de  l'histoire  sainte ,  et  avec  le  développe- 
ment de  toute  Ihumanité.  il  remarque  dans  la  première, 
autant  que  dans  l'histoire  du  peuple  juif,  les  symptô- 
mes, les  signes  précurseurs  de  la  Rédemption.  Mais 
assurément  c'est  d'une  manière  fort  imparfaite  qu'il  met 
en  lumière  cette  concordance;  il  place  en  regard  des 
trois  époques  de  Thistoire  des  Juifs  une  double  domina- 
tion de  l'empire  terrestre,  la  domination  assyrienne  et 
la  domination  romaine ,  l'une  en  Orient ,  lautre  en  Occi- 
dent, Tune  finissant  au  moment  où  l'autre  commence; 
il  ne  considère  les  autres  royaumes  que  comme  des  an- 
nexes de  ces  empires  souverains  (3)  ;  c'est  ainsi  que  le 
royaume  terrestre,  en  général,  aspirant  uniquement  à 
des  biens  terrestres,  fondant  sa  récompense  unique- 
ment sur  le  temporaire,  a  pour  missio^  nécessaire 
de  servir  de  moyen  et  de  contraste  au  royaume  ce. 
leste  (4),  et  ne  peut  être  regardé  que  comme  une  dépen- 
dance de  ce  royaume.  Durant  le  cours  de  l'âge  viril,  et 


(1)  De  Gcn.  c.  Man.,  I,  89,  de  Vera  rel.^  I.  c. 

(2)  De  Clv.  D.,  XVIII,  27. 

(3)  i)eOV.  Z?.,XVIII,2. 

(4)  Ib.,  XV,  2;  4;  XVII,  II. 
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pendant  ses  trois  sections,  le  péché  règne  toujours; 
c  est  en  vain  que  la  loi  combat  les  désirs  sensibles  ;  ce 
n  est  qu'au  moyen  des  châtiments  et  des  promesses 
temporaires  que  la  loi  parvient  à  se  faire  jour,  parce 
que  la  force  de  Dieu  est  encore  faible  (i);  cependant 
ces  moyens  triomphent,  bien  qu'imparfaitement,  de  la 
tyrannie  du  péché.  Toutes  ces  sections  de  la  prépara- 
tion  au  règne  de  la  grâce  aboutissent  à  une  corruption 
plus  grande  de  la  vie  pécheresse  :  ainsi,  la  première  finit 
par  la  dégénération  du  peuple  juif ,  la  transgression  des 
commandements  divins,  et  la  perversité  de  Saûl,  le 
plus  mauvais  roi  ;  la  seconde  par  les  péchés  des  rois ,  qui 
précipitent  le  peuple  juif  dans  la  captivité;  la  troisième 
par  Taveuglement  si  grand  des  Hébreux ,  qu'ils  ne  pu- 
rent reconnaître  notre  Seigneur  Jésus-Christ  {2). 

Nous  le  voyons  :  de  cette  manière ,  la  sixième  époque , 
celle  de  la  rédemption ,  considérée  dans  son  principe , 
a  été  à  peine  préparée.  Mais  il  convenait  à  la  nature 
de  la  doctrine  de  saint  Augustin  qu'il  en  fût  ainsi. 
Même  sous  la  direction  de  Dieu,  l'humanité  ne  put 
parvenir  à  la  connaissance  de  la  loi  et  de  sa  propre 
faiblesse,  avant  d'être  afh^anchie  du  péché,  d'être  ré- 
dimée.  Jusqu'alors  un  progrès  réel  dans  le  bien  ne 
put  pas  être  accompli;  car,  en  général,  le  bien  ne  sau- 
rait exister  levant  la  rédemption  et  hors  de  TÉglise.  Les 
biens  temporaires  que  nous  pouvons  désirer  ne  sont  pas 
de  véritables  biens  (3).  Un  côté  faible  des  vues  que  saint 
Augustin  jette  sur  le  monde,  c'est  que,  envisageant  la 
vie  du  monde  simplement  à  la  surface ,  il  ne  sait  presque 


(i)  Ib.,  IV,  33. 

(2)  De  Gen.  c.  Man.,  1 ,  3^  sqq. 

(3)  DeCiv.  Z).,  XX,2. 
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rien  des  conditions  auxquelles  l'humanilé  mûrit  pour  la 
Rédemption.  Le  secours  divin  qui  nous  sauve  lui  semble 
un  événement  inopiné,  il  s'appuie  pour  cela  sur  ce  que, 
entre  nous  et  Dieu,  il  n'y  a  pas  d'intermédiaire ,  que  notre 
esprit  est  formé  immédiatement  de  Dieu,  et  que,  s'il  s'en 
éloigne,  il  peut  y  être  ramené ,  être  formé  de  nouveau  par 
lui  (i).  Mais  ce  n'est  pas  une  légère  disparate  qui  s'offre 
ici  :  car,  d'un  autre  côté,  et  avec  raison,  il  est  déclaré 
nécessaire  que ,  si  la  rédemption  doit  être  un  fait  de  l'his- 
toire de  l'humanité.  Dieu  l'accompHsse  en  prenant  la 
forme  humaine.  Saint  Augustin  ne  méconnaît  pas  qu'il 
existe  des  choses  qui,  malgré  notre  union  immédiate  avec 
Dieu ,  nous  empêchent  d'être  en  communication  im- 
médiate avec  lui.  Il  fonde  cette  doctrine  sur  ce  que  nous 
ne  pouvons  vaincre  que  peu  à  peu  les  faiblesses,  les 
mauvaises  habitudes ,  le  péché  :  c'est  pour  cela  que  nous 
avions  besoin  d'un  intermédiaire  qui,  sous  la  forme  hu- 
maine ,  nous  élevât  à  Dieu  :  car  ce  n'est  que  comme 
homme  que  cet  intermédiaire  pouvait  devenir  pour  les 
hommes  un  exemple  des  bonnes  mœurs ,  au  moyen 
desquelles  nous  pussions  atteindre  la  Divinité  (si). 
C'est  à  cette  seule  condition  quil  pouvait  exister  un 
médiateur.  Mais,  en  même  temps,  ce  médiateur  doit 
être  Dieu ,  afin  que  ])ar  lui  nous  soyons  liés  à  Dieu  véri- 
tablement (3).  Saint  Augustin  voit  bien  dans  ce  fait  une 
chose  prodigieuse,  mais  rien  d'absolumeilt  incompré- 
hensible. La  sagesse  de  Dieu  n'estelle  pas  partout  pré- 
sente dans  le  monde?  Dieu  ne  peut-il  pas  se  révéler 
comme  il  le  veut,  dans  chaque  partie  du  monde,  puis- 
que, dans  tontes  ses  parties,  le  monde  obéit  à  la  volonté 


( I )  De  Verci  rel. ,  1 1 3  ;  de  Div.,  qu.  83  ,  qu .  5  J  ,  2  ;  4. 

(.i)  De  Doctr.  Chr. ,  1 ,  i  o  sq. 

'■\\]   Dr  C'v.  A,  TX,   i5,  2.  Persistlt ,  quod  impedît. 
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divine? Le  Verbe  s'est  donc  fait  chair  sans  changer,  sans 
cesser  d'être  Dieu ,  de  même  que  notre  pensée ,  notre  pa- 
role, que  nous  portons  dans  notre  cœur,  passe  dans  un 
son  de  notre  voix  pour  se  communiquer  à  autrui,  sans 
que  pour  cela  la  pensée  change  (i).  Ainsi,  Dieu  nous  a 
sauvés  à  la  manière  des  médecins,  par  Tanalngue  et  par 
le  contraire;  parFanalogue,  en  prenantla  forme  humaine 
pour  être  compris  de  nous  et  nous  servir  d'exemple  ;  par 
le  contraire,  en  guérissant  notre  orgueil  par  son  humi- 
lité, nos  vices  par  ses  vertus  (2). 

Ces  six  époques  de  saint  Augustin  concordent  entière- 
ment avec  les  doctrines  les  plus  positives  de  l'Écriture- 
Sainte.  Pour  établir  ces  périodes  et  les  dépeindre,  il  part 
des  six  jours  de  la  création ,  et  il  suit  le  dénombrement 
des  générations,  tel  que  l'a  fait  saint  Mathieu.  Mais  les 
six  jours  de  la  création  furent  suivis  du  sabbat;  de 
même  les  six  époques  du  monde  doivent  être  suivies  du 
repos  éternel  et  de  la  félicité.  Dans  la  division  simple, 
l'éternel  repos  est  la  quatrième  époque,  pendant  laquelle 
nous  ne  devons  plus  combattre  les  désirs  sensibles  , 
mais  les  avoir  vaincus ,  et  jouir  de  la  paix  (3).  La  divi- 
sion composée  est  décrite  plus  au  long  par  saint  Augus- 
tin, et  les  questions  qui  partagent  la  vie  de  Ihumanité 
correspondent  à  autant  de  degrés  par  lesquels  le  monde 
crravit  à  Dieu. 

Saint  Augustin  compare  ordinairement  la  vie  de  l'es- 
pèce avec  la  vie  de  l'individu ,  non  seulement  dans  le 


(i)  Ib.^  XI -^  2  ;  de  Doctr.  Chr.,  I,  t2. 

(2)  De  Doctr.  Chr.^  I,  i3. 

(3)  De  Gen.  c.  Mnn.^  \  ,  [^\  ;  de  Dh>.^  qu.  83,  qu.  66 ,  3  ;  7. 
Quarta  —  actio,  si  tamen  eam  actionem  dici  oporlet,  quae  surama 
requies  est. 
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développement  corporel  de  Tvin  et  de  l'autre ,  mais  en^- 
core  dans  leur  évolution  spirituelle;  de  même  il  oppose 
aux  sept  degrés  de  Thistoire  sept  degrés  par  lesquels 
Tàme  de  Tindividu  doit  monter  à  Dieu.  Ces  sept  degrés, 
ou  plutôt  ces  sept  activités  (i)  cpii  embrassent  ou  déve- 
loppent chacune  une  puissance  particulière  delàuie, 
saint  Augustin  les  énumère  diversement  :  car  tantôt  il 
tient  compte  seulement  de  Fàme  déjà  rachetée,  tantôt 
il  considère  Tàme  en  général  (2).  Le  premier  de  ces 
modes  de  division  se  rapporte  exactement  aux  six  de- 
grés de  riiistoire  ;  il  élève  le  sixième  degré ,  c'est-à- 
dire  1  homme  racheté,  sauvé,  au  septième  degré  ou 
à  la  félicité  ;  mais  ,  à  le  considérer  dans  ses  sym- 
ptômes ,  ce  septième  degré  n'a  point  encore  pour 
saint  Augustin  lui-même  une  forme  précise  (3).  L'autre 
mode  de  division,  malgré  ses  défectuosités,  se  recom- 
mande par  une  observation  de  soi  facile  et  profonde.  Il 
se  rattache,  dans  les  degrés  inférieurs  qu'il  compte,  à 
la  division  aristotélicienne  de  l'àme ,  enfin  à  la  ma- 
nière dont  Platon  élève  l'âme  à  la  connaissance  de  la 
beauté;  ce  rapport  n'a  lieu,  toutefois,  qu'en  général; 
mais,  à  la  fin,  c'est  un  développement  supérieur  de 
l'esprit ,  le  développement  qui  prend  son  point  de  dé- 


(i)  De  Quant,  an.^  78.  Les  degrés  [gracias)  doivent  plutôt  être 
nommés  activités  [actus).  L'expression  actio  est  souvent  employée 
dans  le  sens  d'un  degré  particulier,  comme  on  le  voit  dans  la  cita- 
tion précédente. 

(2)  Voyez  pour  le  premier  cas  de  Gen.  c.  Man.,  I,  43;  de 
Fera  rel.,  49;  de  Doctr.  Chr.^  II,  9  sqq.  ;  pour  le  second,  de 
Quant,  an.  y  70  sqq. 

(3}  Les  deux  passages  rapportés  plus  haut  ne  paraissent  pas  con- 
corder entre  eux  j  mais  le  troisième  s'écarte  de  ceux-ci  encore  da- 
vantage. 
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part  dans  les  promesses   chrétiennes ,  qui  est  retracé. 
Les  deux  premiers  degrés  appartiennent ,  l'un  à  la  vie 
végétative,  l'autre  à  la  vie  animale,  de  même  que  les 
deux  premiers  degrés  dans  l'histoire  de  l'humanité  sont 
consacrés  à  la  croissance  et  au  développement  orga- 
nique. Ils  sont  décrits  absolument  à  la  manière  d'Aris- 
tote   (i).  C'est  à  la  vie  animale  que  sont  rapportées 
même  la  mémoire  et  l'imagination.  Au  troisième  degré, 
l'âme  grandit  et  la  raison  se  développe  en  elle  :  elle 
crée  les  différents  arts  et  les  diverses  sciences;  tous 
les  progrès  dans  ce  troisième  degré  sont  communs  aux 
savants  et  aux  ignorants ,  aux  bons  et  aux  méchants.  Là, 
la  vie  se  révèle  dans  la  multiplicité   des  arts  et  des 
sciences,  et,  suivant  deux  voies  opposées,  tantôt  dans 
la  philosophie,  tantôt  dans  le  christianisme  (2).  Au  qua- 
trième degré,  Tâme  parvient  à  la  vertu;  elle  n'apprend 
plus  seulement  à  dominer  le  corps,  mais  elle  remarque 
de  plus  qu'elle  est  en  général  élevée  au-dessus  du  monde 
matériel,  qu'elle  doit  s'affranchir  du  joug  de  la  chair  ,  et 
croire  à  Dieu ,  qui  s'entretient  avec  elle  au  moyen  du 
monde  entier.  A  ce  degré,  la  lutte  et  la  crainte  existent 
encore  pour  l'âme,  parce  qu'elle  doit  se  purifier  (3).  Au 
cinquième  degré,  l'âme  atteint  la  sécurité  dans  le  bien  ; 
lorsqu'elle  s'est  purifiée,  qu'elle  possède  la  pureté,  elle 
n'a  qu'à  se  prémunir  contre  de  nouvelles  souillures  ;  elle 


(1)  De  Quant,  an.^  70  sq. 

(2)  De  Quant,  an.  ^  72.  Aussi  ce  troisième  degré  est-il  nommé 
encore  ars ^  et  se  rapporte  aux  corps.  Ib.^  79.  Les  degrés  plato- 
niciens étaient  évidemment  présents  ici  à  l'esprit  de  saint  Au- 
gustin. 

(3)  Ib.y  73.  Ce  degré  est  nommé  vir tus .  Ib.^  79.  Son  caractère, 
son  action  est  la  purification,  ce  qui  rappelle  encore  le  plato- 
nisme. 
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comprend  sa  grandeur ,  elle  s'élance  vers  Dieu ,  pour 
obtenir  sa  recompense,  l'intuition  de  la  vérité.  Quant  à 
parvenir  à  Dieu,  à  le  saisir,  c'est  autre  chose  que  d'y 
aspirer  ;  c'est  un  sixième  degré  auquel  se  rattache  aussi 
l'intuition  de  Dieu  ou  le  septième   et  le  plus  haut  de- 
gré (i).  Telle  est  la  description  de  l'ascension  de  l'âme  à 
Dieu,  description  qui,  malgré  son  extrême  simplicité, 
a  donné  beaucoup  à  méditer  aux  époques  subséquentes. 
Il  est  assez  remarquable  que  cette  incertitude  des 
siècles  suivants  pouvait  naturellement  avoir  heu.  Saint 
Augustin  ne  produisit,  n'exposa  cette  ascension  de  l'âme 
à  Dieu  que  dans  un  de  ses  premiers  écrits,  et  il  y  entre- 
mêla beaucoup  d'assertions,  qu'il  jugea  plus  tard  oppor- 
tun d'amender.  En  outre,  cette  théorie  renfermait  en 
soi  plusieurs  points  défectueux ,  choquants ,  et  elle  fut  à 
la  fin  reprise  et  remaniée  par  saint  Augustin  lui-même. 
Lorsqu'il  envisagea  l'histoire  sous  le  point  de  vue  de  la 
division  composée,  il  admit  en  regard  une  division  plus 
simple  ;  de  même,  dans  la  théorie  de  l'ascension  ,  à  côté 
de  la  division  à  sept  membres,  il  admit  aussi  une  division 
tripartite.  Dans  la  division  à  septmembres,  les  degrés,  ou 
plutôt  les  activités  diffèrent  en  ce  qu'elles  exercent  leur 
puissance,  tantôt  sur  le  corps,  tantôt  sur  l'âme,  tantôt  en 
s'élançant  vers  Dieu  {2).  Mais  une  chose  singulière,  et  qui 
ne  concorde  nullement  avec  la  manière  dontsaint  Augus- 
tin compare  la  division  composée  de  l'histoir^javec  la  di- 
vision simple ,  c'est  que  les  trois  premiers  degrés  des  puis- 
sances de  l'âme,  par  conséquent  aussi  les  degrés  de  l'art  et 
de  la  science,  sont  rapportés  au  corps;  en  sorte  que  pour 


(1)  7^.,    73  sqq.;   79.  Le  sixième  degré  est  nommé  inf^ressio; 
le  septième,  contemplatio  ou  vislo  vfritatis, 

(2)  De  Quant,  an..,  70. 
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les  deux  autres  grandes  sections ,  il  ne  reste  plus  que 
deux  degrés  (i).  Cela  est  encore  plus  frappant  lorsqu'on 
en  fait  la  comparaison  avec  une  autre  division  des  puis- 
sances de  Tesprit  en  trois  espèces,  qui  correspond  à  peu 
près  à  la  division  platonicienne  ordinaire.  Saint  Augustin 
distingue  trois  espèces  d'intuition  {visi'o),  l'intuition  sen- 
sible ou  corporelle j  l'intuition  spirituelle  {spirltalis)  et 
l'intuition    rationnelle   [intellectualisa    ou    rationalis    et 
mens)\   il  prend  ici  le   spirituel   dans    une    acception 
d'infériorité  relativement  à  celle  où  il  le  prend  habituel- 
lement (2).  On  penserait  que  ces  trois  degrés  correspon- 
dent très  exactement  aux  degrés  déjà  posés  ailleurs  ; 
mais,  examinées  de  près,  ces  deux  divisions  diffèrent 
très  remarquablement  l'une  de  l'autre.    Les  membres 
extrêmes ,    qui    se    rapportent    au  corps    et   à  Dieu , 
s'accordent  bien  dans  leurs  fins  dernières  ;  mais  ce  qui 
diffère,  ce  sont  surtout  les  membres   intermédiaires 
et   leurs  limites   sur  les  deux  points  opposés.  Ainsi, 
entre  le  sens  et  la  raison,  entre  l'intuition  corporelle  et 
l'intuition  du  divin,  il  y  a  un  milieu  dans  lequel  sont 
produites  les  choses  incorporelles,  analogiquement  avec 
les  corporelles  :  or,  saint  Augustin  désigne  ce  milieu 
par  le  nom  d'esprit  ou  d'âme  (3).  Les  facultés  qu'on  ap- 
pelle la  mémoire  et  l'imagination ,  dans  lesquelles  l'âme 
agit  sur  elle-même ,  sont  expressément  mises  en  ligne  de 
compte;  nt  is ,  selon  la  division  qui  a  été  examinée  pré- 
cédemment ,  elles  appartiennent  au  second  degré  de  Tac- 
tivité  de  l'âme,  à  la  vie  animale,  et  ont  par  conséquent 


(i)  Ib.,  79- 

(■2)  De  Gcn.   ad  lit.,  XII,  i5  sqq.  V.  sur  les  différentes  àc 
captions  de  spiritus.  If?.,  18. 
(3)  Ib.,  5i. 
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beaucoup  plus  affaire  au  corps  que  les  arts  et  les  sciences. 
Nous  voyons  qu'ici  c'est  Tautre  aspect  de  ces  phénomènes 
qui  est  envisa^jë.  L'image  du  corporel  dans  Tesprit,  la 
représentation,  ne  doit  pas  être  considérée  comme  un 
effet,  un  acte  du  corps  ;  le  corps  ne  peut  produire  la  repré- 
sentation, parce  que  le  meilleur  ne  peut  pas  être  enfanté 
parle  pire;  Fesprit  doit  former  la  représentation;  sans 
la  mémoire,  la  représentation  ne  saurait  avoir  lieu,  car 
elle  requiert  la  faculté  d'assembler  des  observations  an- 
térieures et  postérieures  qui  ne  peuvent  être  recueillies 
que  par  l'esprit,  quoique  Fesprit  ne  soit  pas  en  état  d'a- 
gir sans  un  organe  corporel,  le  cerveau  (i).  Lorsque 
la  partie  de  Fhomme  appelée  Fesprit  est  affrancliie  de 
l'influence  du  corps,  on  peut  rapporter  à  Fesprit  toutes 
les  activités  qui  offrent  un  caractère  merveilleux,  car 
elles  sont  indépendantes  de  l'observation  corporelle  :  tels 
sont  le  songe,  Fextase  et  toute  espèce  de  divination  (2). 
Si,  par  ce  côté,  le  domaine  de  Fesprit  est  étendu,  de 
Fautre  côté,   il  est  remarquablement   restreint.   Saint 
Augustin  sépare  très  profondément  le  prophétique  du 
divinatoire     il  ne  voit   dans  Fun  que  les  représenta- 
tions de  l'avenir,  et  il  juge  Fautre  comme  une  propriété 
de  la  raison,  sinon  de  Fesprit  (3);   mais  Fintuition  de 
la  vertu,  du  bien,  de  l'amour,  et   tout  ce  qui  relève 
des  bienfaits  de  la  grâce,  ne  doit  pas  être,  comme  dans 
la  division  examinée  précédemment,  attribué  aux  acti- 
vités de  Fàme  repliée  sur  elle-même  :  cela  doit  apparte- 
nir à  Fintuition  intellectuelle,  qui  ne  peut  être  départie 


(i)  De  Gen.adlit.,  XII,  33;  42;  cf.  Ib.,  VII,  24. 

(2)  Ib.,  XII,  27. 

(3)  Ib.,  20. 
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à  riiomnie  que  par  une  grâce  divine  (i).  A  examiner 
les  doctrines  de  saint  Augustin  dans  leur  ensemble, 
nous  ne  pouvons  point  révoquer  en  doute  que  ce  dernier 
mode  de  division  ne  corresponde  justement  à  sa  pensée, 
et  ne  se  soit  développé  au  fur  et  à  mesure  que  ses  ten- 
dances ecclésiastiques  devinrent  plus  sévères.  Ce  n  est 
qu'avec  cette  division  que  l'on  peut  concilier  l'asser- 
tion que  tout  bien  doit  être  attribué  à  une  grâce  di- 
vine, autant  qu'à  l'intuition  de  Dieu.  Sans  doute  nous 
apercevons  en  nous-mêmes  le  spirituel,  mais  il  ne  peut 
avoir  de  valeur  que  par  les  effets  de  la  grâce.  Ainsi, 
abstraction  faite  même  d'autres  indications,  nous  devons 
considérer  comme  le  jugement  d'une  réflexion  plus 
mûre  cette  addition  faite  par  saint  Augustin  à  ces  trois 
espèces  d'intuition,  qu'elles  peuvent  présenter  encore 
des  différences  en  degrés  (2),  mais  qu'il  n'a  rien  pu  y 
découvrir  de  semblable,  quoiqu'il  ait  repris  pour  cela 
sa  division  composée. 

Et  cependant  il  lui  eût  été  assez  facile  d'établir  ces 
différences  en  degrés  dans  l'intuition  intellectuelle,  s'il 
eût  voulu  procéder  selon  son  ancienne  méthode.  Lui- 
même  remarque  dans  son  dénombrement  des  objets  qu'a- 
perçoit l'intuition  intellecluelle,  des  points  nombreux 
et  très  divers,  qui  eussent  pu  facilement  être  constitués 
comme  autant  de  différences  en  degrés.  Ainsi  il  distingue 
d'abord  e!t  général  l'intuition  intellectuelle  de  ce  que 
nous  apercevons  en  nous,  c'est-à-dire  de  nos  vertus,  qui 
n'ont  rien  de  corporel,  rien  même  d'analogue  avec  le 
corporel;  il  distingue  par  conséquent  quelque  chose  de 
purement  intelligible;  puis  il  distingue  aussi  l'intuition 


(i)   //?.,  21  ;  5o. 

(2)   De  Gc?2.  nrllit.,  XIT,  57. 
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intellectuelle  de  la  lumière  qui  nous  éclaire  ,  c'est-à-dire 
de  Dieu  (  i  ).  Or,  combien  ces  distinctions  se  rapprochent 
des  degrés  précédemment  établis  dans  l'ascension  vers 
Dieu ,  au  moyen  de  la  vertu  et  de  l'intuition  !  Mais  saint 
Augustin  ne  reconnaît  pas  ces  distinctions  comme  degrés  : 
ce  quis'y  oppose,  c'est  son  principe  fondamental  que  tout 
bien  en  nous  n'est  qu'un  effet  de  la  grâce,  de  sorte  que 
tout  bien  en  nous  n'est  aperçu  qu'en  Dieu ,  qui  départit 
la  vertu ,  et  en  est  la  récompense  (2).  Nous  devons  nous 
souvenir  que  Dieu  est  l'amour,  et  qu'il  ne  peut  être  vu 
que  dans  l'amour.  Il  n'est  point  question  ici  de  quelque 
chose  qui  nous  soit  étranger  :  cette  doctrine  de  saint  Au- 
gustin n'a  presque  rien  de  commun ,  malgré  une  analogie 
de  mots,  avec  l'intuition  mystique  des  néo-platoniciens. 
Mais  parmi  les  choses  que  nous  apercevons  en  nous, 
saint  Augustin  distingue  encore  deux  degrés  de  vertus, 
les  unes,  qui  n'ont  d'existence  que  dans  cette  vie,  telles 
que  la  foi,  l'espérance,  la  résignation;  les  autres,  qui 
durent  éternellement,  telles  que  la  piété  (3).  Cette  dis- 
tinction soutient  aussi  la  plus  grande  analogie  avec  les 
deux  degrés  les  plus  élevés  dans  la  division  précédente, 
l'ascension  vers  Dieu  et  l'intuition  de  Dieu.  Mais  pourquoi 
saint  Augustin  ne  veut-il  pas  reconnaître  ces  distinctions 
comme  deux  degrés  spéciaux  de  l'intuition    intellec- 
tuelle? INous  ne  pouvons  en  trouver  qu'unexaison  lo- 


(1)  De  Gen.  ad  lit.,  XII,  Sg. 

(2)  L.  c.  Cum  eigo  illuc  rapitur(sc.  anima)  et  a  carnalibus 

subtracta  sensibus  illi  visioni  expressius  prsesentalur,  — etiam 

supra  se  viclet  illud,  quo  acijuta  videt,  quidquid  etiam  in  se  intelli- 
gendo  videt.  De  Civ.  /).,  XXII,  3o,  I.  Premium  virtulis  erit 
ipse,  qui  virtutem  dédit, 

(3)  De  Gen.  ad  lit. y  1.  c. 
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p^ique  et  générale.  Il  lui  paraissait  dangereux  de  consi- 
dérer l'élévation  à  Dieu  comme  un  degré  particulier, 
parce  que  ce  n'est  qu  un  mouvement  de  Fàme.  Toutefois, 
cela  ne  l'aurait  pas  encore  déterminé  dans  ce  rejet,  car 
tous  ses  degrés  ne  peuvent  être  considérés  que  comme 
des  mouvements  de  transition,  à  moins  que  la  doctrine 
des  degrés  de  Tascension  ne  se  rattache  à  la  distinction 
des  différentes  facultés  de  l'âme.  Quant  à  admettre  une 
faculté  particulière  pour  produire  la  foi  et,  en  général, 
la  vertu  parfaite,  cela  n'est  jamais  entré  dans  l'esprit  de 
saint  Augustin. 

Cette  doctrine  de  l'ascension  de  l'âme  vers  Dieu  se  ré- 
duit donc  à  des  données  simples,  que  nous  avons  appris 
déjà  à  connaître  ailleurs,  à  savoir  :  que,  détachant  nos 
regards  de  notre  corps ,  nous  devons  les  plonger  en  nous 
pour  saisir  le  spirituel,  et  pour  distinguer  dans  l'esprit, 
au  moyen  de  l'intuition  rationnelle,  le  moyen  de  la  fin, 
le  bien  du  mal,  l'acte  humain  de  l'acte  divin.  Nous  de- 
vons trouver  toujours  plus  présents  en  nous  les  dons 
divins,  et  avancer  toujours  plus  avant  dans  l'intuition 
de  Dieu ,  laquelle  est  le  but  de  notre  vie ,  le  bien  su- 
prême ;  car  rien  de  ce  qui  est  inférieur  à  Dieu  ne  suffit 
à  la  créature  raisonnable  pour  son  repos  et  sa  félicité  (i). 
Il  n'y  a  que  l'Éternel  qui  peut  nous  rendre  véritablement 
heureux,  parce  que  l'Éternel  seul  peut  être  possédé  sans 
incertitude  et  sans  appréhension,  ou  parce  que  nous  ne 
pouvons  avoir  confiance  qu'en  cela  seul  qui  est  impéris- 


(i)   Conf.f  XIII,  9.  Nam  et  îpsa  misera  inquietudine  defluen- 

tiiim  spiriluum ostendis ,  quam  magnam  creatiiram  ratio- 

naleni  feceris ,  cui  nullo  modo  sufficit  ad  beatam  requiem,  quid- 
quid  te  minus  est ,  ac  per  hoc  nec  ipsa  sibi. 
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sable  (i).  Comme  esprit,  comme  être  intellectuel,  la 
créature  raisonnable  peut  atteindre  le  plus  haut  degré 
de  Têtre  et  de  la  vie;  car  Tesprit  raisonnable,  mais  lui 
seul,  peut  posséder  le  spirituel  dans  la  connaissance  et 
dans  l'amour  (2).  iVu  fond  de  Fintuition  intellectuelle  se 
trouve  une  analogie  de  Tobjet  aperçu  et  du  sujet  aperce- 
vant, derintelligibleetderintellectuel;  toute  raison  est 
l'objet  de  la  connaissance  rationnelle,  et  la  raison  seule 
peut  être  connue  purement  par  la  raison;  du  moins, 
saint  Augustin  doute  qu  il  puisse  y  avoir  hors  d'elle  quel- 
que chose  qui  soit  susceptible  d'être  aperçu  par  l'intui- 
tion rationnelle  (3).  On  ne  peut  appréhender  aucune 
erreur  dans  l'intuition  intellectuelle,  car  celui-là  seul  à 
qui  le  rationnel  est  présent  peut  le  connaître  ;  nous 
n'avons  qu'à  le  voir,  et  alors  il  est  vrai;  s'il  n'était  pas 
vrai,  nous  ne  pourrions  pas  le  voir  (4).  Ainsi  nous  connais- 
sons, ou  plutôt  nous  apercevons  Dieu  immédiatement, 


(i)  De  Dii>.,  qu.  83  ,  qu.  35,  2. 

(2)    L.  c. 

{?))  De  Gen.  ad  lit. ^  XII,  21.  Slve  autem  intellectuale  dicamus, 
sive  inlelligihile  ,  hoc  idem  significamus.  Quamquam  nonnihil  in- 
teresse nonnulli  voluerunt,  ut  inlelligibilis  sit  res  ipsa,  quae  solo 
inlelleclu  percipi  polest ,  inteileclualis  aulem  mens  , /^se  intelligit, 
Sed  esse  aliquam  rem  ,  quse  solo  intellectu  cerni  possit  ac  non  etiam 
inlelllgat,  magna  et  difficilis  quasstio  est.  Esse  autem  rem,  quae  in- 
tellectu percipiat  et  non  eliam  intellectu  percipi  possit,  non  arbi- 
trer quemquam  vel  putare  vel  dicere.  Mens  quippe  non  videtur 
lîisi  mente;  quia  ergo  videri  potest ,  intelligibilis ,  quia  et  videra 
inteileclualis  est. 

(4)  De  Gen.  ad  lit.f  XII,  29;  62.  At  vero  in  illis  intellectua- 
libus  visis  non  fallilur  (se.  anima);  aut  enim  inlelligit  cl  verum 
est  ;  aut  si  verum  non  est,  non  intelligil.  Cette  proposition  est  em- 
pruntée d'Aristote. 
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car  entre  lui  et  nous  rien  ne  peut  s'interposer.  î^ous  le 
saisissons  dans  l'amour,  qui  est  son  ouvrage  en  nous , 
mais  nous  ne  le  saisissons  point  partiellement,  car  il  ne 
comporte  point  de  parties.  Il  ne  faut  pas  croire  non  plus 
que  notre  intuition  de  Dieu  est  limitée  parce  qu'un 
grand  nombre  d'êtres  raisonnables  ont  part  à  Dieu  ;  de 
même  qu'une  voix ,  une  parole  est  perçue  intégralement, 
de  même  le  Christ  est  présent  partout,  dans  le  ciel 
comme  dans  nos  cœurs  (  i  ).  Les  biens  célestes  forment 
un  domaine  commun,  quêtons  possèdent  également; 
et  personne  n'en  a  une  moindre  part,  quoique  plusieurs 
les  possèdent  (2).  Nous  désirons  qu'un  grand  nombre 
d'hommes  atteignent  avec  nous  la  vérité;  car,  par  le  fait 
qu'elle  sera  devenue  commune  à  tous,nous  serons  liés  les 
uns  aux  autres  plus  étroitement  (3).  Le  bien  n'est  point 
limité  par  la  différence  des  vertus  :  la  vertu  consiste  uni- 
quement à  aimer  ce  que  l'on  voit,  et  le  souverain  bien  est 
déposséder  ce  que  l'on  aime  (4).C'estenquoiaussiréside 
la  mesure  de  la  raison,  car  tout  bien  a  sa  mesure,  même 
la  sagesse  (5).  La  raison  ne  prétend  pas  être  infinie,  mais 
c'est  elle-même  qui  se  limite,  car  elle  veut  se  compren- 
dre elle-même  (6).  L'âme  raisonnable  est  comme  Dieu, 


(1)  De  Dw.^  qu.  83  ,  qu.  42. 

(2)  De  Trin.y  XII,  '5;  de  Fera  reî.^  90.  Quo  enim  perve- 
niunt  bene  viventes,  tantiindem  est  omnibus,  nec  minus  fit,  ciirti 
pluies  habuerint. 

(3)  Soin, y  I,  22. 

(4)  De  Gen.  ad  lit.,  XII ,  54-  Una  ibi  et  tota  virtus  est  amare  , 
quod  videas  ,  et  summa  félicitas  habere  ,  quod  amas. 

(5)  De  Vit  a  heata,  82. 

(6)  DeDiv,^  qu.  83,  qu.  i5.  Omne,  quod  se  intelligit ,  com- 
prehendit  se,  Quod  autem  se  comprehendit,  finilum   est  sibi.  Et 


SAINT    AUGUSTIN".  585 

qui  a  sa  mesure  en  lui  seul.  Elle  jouit  de  la  félicité  éter- 
nelle, immuable,  de  la  vie  éternelle  dans  Fiutuition  de 
Dieu;  car  elle  puise  sa  sagesse  en  elle-même,  et  une 
paix  parfaite  que  Dieu  lui  assure.  Cette  paix,  comme 
tout  le  bien  que  possèdent  les  créatures  de  Dieu,  n'est 
que  l'action  de  Dieu  sur  leur  cœur;  mais  elle  consiste 
toujours  dans  la  vision  particulière  de  la  magnificence 
de  Dieu.  L'âme  raisonnable  possède  FÉternel  dans  son 
essence,  puisqu'elle  le  connaît  (i).  vSiiint  Augustin  décrit 
la  félicité  suprême  comme  il  décrit  Tessence  de  Dieu  :  il 
unit  au  sein  de  cette  félicité  le  repos  et  le  mouvement, 
conditions  opposées  auxquelles  sont  soumises  toutes 
les  choses  temporaires.  Les  membres  de  cette  oppo- 
sition ne  peuvent  être  unis  par  nous  dans  une  même 
conception  ;  par  conséquent  la  conception  de  la  félicité 
souveraine  dépasse  notre  faculté  actuelle  de  com- 
prendre, ainsi  que  celle  de  tout  être  créé  (2).  Au  sein 
du  suprême  bonheur,  nous  devrons  voir,  mais  non 
point  réfléchir,  non  point  chercher  :  tout  sera  clair  alors 
pour  nous  (3).  Non  seulement  la  vision  bienheureuse 


Et  intellcctusintelligitse;  ergo  finitus  est  sibi.  IVec  infinitus  esse  vult, 
quamvis  possit,  quia  notus  sibi  esse  vult,  ainal  eniin  se. 

(1)  60/7/.,  XIÎI,  52;  de  Cii'.D.^  IX,  2.  Cum  quo  (se.  Deo) 
solo  et  in  quo  solo  et  de  quo  solo  anima  humana  ,  id  Cet  rationalis 
et  intellcctualis,  beala  est.  Ib.,  XIX,  10  sqq.  ;  de  Dh,,  qu.  83, 
qu.  35,  i. 

(2)  De  DU'.,  qn.  83,  qu.  G(j  ,  7.  Quae  (se.  pax)  quarta  est 
actio,  si  lanien  eam  actionem  dici  oportet,  quae  summa  requies  est. 
De  Civ.  Z>.,  XXII,  29,  I.  Actio  vel  potins  quies  alque  otium.  — 
—  In  Dei  pace  victuri  sunt,  quae  supcrat  omnem  inleliectum.  De 
ïï\è\v\e,  j)(ix  et  œtcrna  vita  soui  liées  ensemble  dans  plusieurs  pas- 
sages, V,  g.  de  Cii>.  D.y  XIX,  II.  On  trouve  aussi  là  h  //u/fien 
pacis.  Ih. ,  XX  ,21,  i . 

(2)  De  Trin.,  XV,  ^5. 

II.  25 
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sera  éternelle,  mais  nous  serons  encore  assurés  de  cette 
éternité  ;  car  du  moment  où  une  possession  manque 
d'une  certitude  parfaite,  il  n'y  a  plus  de  bonheur  pos- 
sible (i).  On  s'est  souvent  demandé  si  la  nature  hu- 
maine pouvait  participer  à  une  éternelle  félicité,  tout 
en  avouant  même  que  nous  portons  en  nous  une  aspi- 
ration au  souverain  bonheur;  la  philosophie  n'est  pas 
en  état  de  montrer  par  ses  arguments  que  nous  pouvons 
atteindre  une  vie  éternelle,  une  véritable  immortalité; 
mais  Tespérance  en  est  au  fond  de  la  foi  (2).  Cette  foi 
n  est  point  contredite  par  les  considérations  sur  la  na- 
ture raisonnable  des  êtres  créés  ;  car  assurément  nous  ne 
devons  pas  dépouiller  cette  nature  :  elle  constitue  notre 
essence.  Dans  la  vie  éternelle,  nous  ne  serons  pas  égaux 
à  Dieu,  nous  ne  deviendrons  pas  des  dieux,  mais  nous 
serons  semblables  à  la  Divinité  :  nous  avons  été  dès  le 
principe  créés  à  son  image,  c'est-à-dire  que  nous  avons 
été  créés  des  esprits  capables  de  comprendre  toute  vé- 
rité, et  d'apercevoir  Dieu  lui-même  (3).  Sur  ce  point, 
saint  Augustin  s'élève  au-dessus  des  représentations  dé- 
fectueuses que  nous  avons  rencontrées  dans  les  précé- 
dents Pères  de  l'Eglise,  et  qui  s'étaient  maintenues 
même  chez  les  Pères  de  l'Église  orientale.  Autre  chose 
est  d'être  Dieu,  autre  chose  de  participer  à  Dieu  (4). 
Nous  serons  comme  Dieu,  nous  le  verrons  tel  qu'il  est; 
mais,  selon  l'expression  de  saint  Augustin,  le  Créateur 
restera  toujours  plus  grand  que  la  créature  :  ce  qui  in- 


(i)   De  Civ.  /),,  XIX,  2-]  ;  cf.  de  Vita  hcata^  26  sq, 

(2)  De  Trin,,  XIII,  12. 

(3)  Ih't  XIV,  24.   In   isla  imagine  Dt'i  fieri  ejus  plenain  simili- 
tudinem  ,  quavulo  ejus  plenain  perceperit  visionem. 

(4)  DeCw.  /).,  XXII,  3(),3. 
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dique  évidemment  la  subordination  de  la  créature  au 
Créateur,  mais  non  une  différence  de  quantité,  car  Dieu 
ne  comporte  pas  de  grandeur.  Cette  subordination  de 
la  créature  au  Créateur  subsistera  toujours,  mais  saint 
Au(>ustiu  la  rapporte  à  la  forme;  le  fond  de  l'être  et  de 
l'intuition  n'en  souffre  en  aucune  manière.  Dans  la  féli' 
cité  éternelle,  nous  ne  revêtirons  pas  non  plus  l'essence 
simple  de  Dieu,  qui  est  absolument  forme  ou  efficace, 
et  dans  laquelle  ne  réside  rien  de  matériel  ni  aucune  fa- 
culté qui  doive  se  développer;  mais,  de  même  que  le 
sujet  se  distingue  toujours  du  prédicat,  de  même  le  type 
et  la  copie  seront  toujours  distincts ,  même  lorsque  nous 
aurons  atteint  la  forme  parfaite.  Le  souvenir  des  états 
présents,  au  moyen  desquels  nous  aurons  été  dévelop- 
pés, nous  accompagnera  dans  la  vie  bienbeureuse.  C'est 
en  pensant  toujours  à  la  même  différence  que  saint  Au- 
gustin montre  que  nous  connaîtrons  la  paix  de  toutes  les 
créatures,  même  celle  des  anges,  au  sein  du  suprême  bon- 
beur,  que  nous  la  posséderons  ,  mais  que  nous  ne  possé- 
derons pas  la  paix  de  Dieu  ;  car  elle  est  tout  autre  que  la 
nôtre:  nous  tiendrons  notre  paix  de  lui,  il  ne  tient  pas  la 
sienne  de  nous.  Il  en  serait  autrement  si  saint  Augustin 
attribuait  à  l'essence  des  créatures,  non  seulement  un 
développement  au  moyen  d'une  faculté  capable  de  pro- 
grès, mais  encore  la  nécessité  de  cbangei*  coî jBtamment. 
Lorsf[ue  ses  pensées  inclinent  de  ce  côté ,  il  paraît  adopter 
ce  point  de  vue;  il  n'a  pas  tout-à-fait  secoué  Tinfluence 
que  l'ancienne  philosophie  exerça  continuellement  sur  la 
civilisation  de  son  siècle;  des  représentations,  toutes  de 
son  temps  ,  se  mêlent  naturellement  à  ses  pensées,  lors- 
qu'il veut  nous  décrire  la  vie  future  explicitement;  mais 
du  moins,  tant  qu'il  réussit  à  écarter  ces  obstacles,  il 
pose  comme  cbose  possible  de  contem])ler  Dieu  sans  in- 
vestigation ,  et  de  connaître  dans  un  regard ,  sans  passer 
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par  une  filière  de  pensées,  la  vérité  et  tout  le  domaine  de 
la  science  (i  ).  Ce  principe  correspond  sans  contredit  plus 
complètement  avec  les  espérances  de  suint  Augustin  en  la 
vie  éternelle,  que  les  représentations  qu'il  mêle  inconsi- 
dérément à  ses  descriptions  de  la  vie  future,  et  qui  im- 
pliquent un  état  changeant  malgré  de  calmes  progrès 
dans  notre  développement  (2).  -La  différence  entre  la 
manière  dont  Dieu  connaît  et  celle  dont  nous  connais- 
sons, entre  Tétre  de  Dieu  et  notre  être ,  est  assurément 
grande  ;  car  nous  ne  parvenons  à  Téternité  qu'en  passant 
par  les  changements  du  temps,  et  nous  portons  toujours 
en  nous  des  traces  de  ces  changements  :  Dieu,  au  con- 
traire, est  éternel  et  iînmuablede  toute  éternité.  Notre 
mode  de  connaître  implique  l'opposition  entre  Textes 
rieur  et  l'interne,  opposition  qui  tient  à  la  différence  des 


(1)  De  Trin.,  XIV,  5  ;  12;  XV,  26.  Semper  enini  natura  minor 
est  faciente,  quœ  facta  est.  —  —  Fortassis  etiam  volubiies  non 
erunt  nostiae  cogitatidnes  ab  aliis  in  alia  euntes  atque  redeuntes  , 
sed  omnem  scientiam  nostram  uno  simiil  conspectu  videbimiis  ; 
tamen  cum  et  hoc  fuerit,  si  et  hoc  fuerit,  formata  erit  crealura  , 
quœ  forraabilis  fuil  ,  ut  nihil  Jam  desit  ejus  formse,  ad  quam  per- 
venire  deberet  ;  sed  tamen  coœquanda  non  erit  il!i  simplicilati , 
ubi  non  formabile  aliquid  formatum  vel  reformatum  est,  sed  forma. 
Enchir.  ad  Ajitr.j  16;  de  Civ.  D.,  XXII,  29,  i  ;  3o  ,  4?  où, 
pour  que  nous  nous  souvenions  de  notre  vie  passée,  pour  que  les 
bienheureux  mêmes  possèdent  une  connaissance  parfaite,  est  exigée 
logiquement  la  connaissance  de  la  damnation  éternelle  des  impies. 
Co///.,XIII,  52. 

(2)  Saint  Augustin  exprime  surtout  catégoriquement,  de  Trîn., 
XV,  43  fin.,  celte  mutabilité  ;  niais  la  critique  n'est  pas  absolument 
certaine  de  ce  passage  :  en  tout  cas  ,  l'état  immuable  y  est  présenté 
comme  une  grâce.  C'est  dans  le  même  sens  que  le  non  passe  pec~ 
cnreesl  conçu  comme  la  récompense  de  la  veriu;  mais  il  n'exclut 
pas  l'action.  De  Cic.,  /).,  XXIÎ ,  3o,  3. 
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choses;  mais  Dieu  voit  tout  en  lui,  c est-à-dire  dans  le 
principe  d'où  tout  procède;  nous  voyons  les  choses  parce 
qu'elles  sont  ;  mais  Dieu  les  voit  dans  sa  volonté  par  la- 
quelle elles  sont,  et  elles  sont  parce  qu'il  les  voit.  Toute- 
fois, nous  voyons  aussi  ce  qu'il  voit,  nous  remarquons 
dans  les  choses  le  bien ,  et  la  bonté  de  Dieu  se  révèle 
dans  les  choses  du  monde  aussi  parfaite  qu'elle  Test  en 
Dieu  réellement  (i). 

Quoi  qu  il  en  soit ,  nous  ne  pouvons  point  apercevoir 
Dieu  dans  sa  perfection,  tant  que  nous  existons  avec  ce 
corps,  et  que  nous  ne  sommes  pas  dégagés  de  toutes  les 
faiblesses,  consécjuences  du  péché.  Actuellement,  en  as- 
pirant à  contempler  Téternelle  lumière  de  Dieu,  nous 
tremblons  dans  notre  débile  nature,  nous  redoutons 
notre  impuissance  ;  cependant  nous  pouvons  apercevoir 
quelque  chose  de  l'éternité  (2).  Mais  après  la  résurrection 
des  corps  dans  une  vie  nouvelle,  spirituelle,  nous  serons 
capables  de  la  parfaite  intuition.  Nous  avons  déjà  re- 
marqué que  saint  Augustin,  selon  la  doctrine  de  l'Église, 
nous  promettait,  après  la  résurrection,  un  corps  qui  ne 
serait  point  à  charge  à  l'âme  ;  mais  à  quoi  emploierons- 
nous  ce  corps,  c'est  ce  qui  n'est  pas  clair  pour  saint  Au- 
gustin. Il  ne  peut  dire  si  ce  corps  renouvelé  servira  à 
l'intuition  de  Dieu  (3).  Sans  doute,  au  sein  de  la  félicité, 
l'homme  pourra  ce  qu'il  voudra  (4)  ;  et  pour  exercer  sa 
domination  sur  la  nature,  des  instruments,  ds  organes 


(i)  C()nJ.,\i[l,  53.  Nos  itaque  ista  ,  quœ  fecisti ,  videmus, 
quia  sunt.  Tu  antem  quia  vides  ea,  sunt.  Et  nos  foris  videmus, 
quia  sunl ,  et  iiiUis,  quia  bene  sunt;  lu  autem  ibi  vidisli  facta,  ubi 
vidisti  faciend<i. 

(2)  De  Ge/f.  ad  lit.,  XII,  5(). 
3)   De  Civ.  D.,  XXII,  29  ,  2  sqq. 

iA)  /^.,  XIV,  7.5^  XXII,  3o,  5. 
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corporels  lui  seront  nécessaires  :  mais  cette  représen- 
tation d'une  volonté  pratique  qui  doit  effectuer  ce  qui 
n  existe  pas  encore,  ne  concorde   point  parfaitement 
avec  la  doctrine  que  la  félicité  consistera  uniquement 
dans  l'intuition  de  Dieu.  Du  moins  €'est  bouleverser, 
troubler  tous  ses  principes    généraux,   que  de  poser 
comme  saint  Augustin  le    fait ,  la  doctrine  que  dans 
la  parfaite  intuition  intellectuelle  de  Dieu  existeront  les 
deux  autres  sortes  d'intuition ,  la  sensible  et  la  spiri- 
tuelle, pour  embrasser  tout  ce  qui  est  hécessairement 
dans  le  monde  (i)  ;  carie  monde  doit  périr  assurément, 
sinon  dans    sa  nature,  du  moins  dans  sa  forme  (2). 
Il  y  a  dans  la  doctrine  de  saint  Augustin  une  tendance 
à  admettre  une  certaine  éternité  de  la  nature  corpo- 
relle ;  car  cette  nature  est  créée  par  Dieu ,  et  la  beauté 
de  Téternelle  pensée  divine  y  éclate.  Ce  sont  les  nombres 
immuables  qui  se  développent  dans  les  choses  créées 
selon  l'ordre  marqué  des  temps ,  et  (|ui  servent  de  base  à 
la  beauté  de  notre  corps  (3).  Mais  onne  peut  se  dissimuler 
que  la  résurrection  des  corps  n'a  dans  saint  Augustin 
qu'une  valeur  tout  externe,  qui  dérive  naturellement  de 
ce  qu'en  général  la  conception  de  corps  et  celle  de  l'op- 
position du  corps  à  l'esprit  n'étaient  développées,  éclair- 
cies  par  ce  Père  que  fort  insuffisamment.  Cette  valeur 
tout  externe  de  la  résurrection  se  dénonce  encore  très 
remarquatlement  dans  l'effort  infructueux  que  fait  saint 
Augustin  pour  répondre  aux  questions  singulières,  ab- 


(î)  De  Gen,  ad  lit,,  XII,  69. 

(2)  DcCw.D.,  XX,  14. 

(3)  De  Gen.  ad  Ut,,  V,  i4;  20;  de  Cw,  D.,  XXIT,  24,  2  ; 
de  Mus.,  VI,  49.  Puis  viennent  aussi  ratio  et  semen  ,  qui  sont 
mentionnés  de  Civ,  D,,  XXII ,  14. 
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surdes  qui  lui  étaient  adressées  sur  la  résurrection  des 
corps  (  I  ),  résurrection  que  l'on  ne  peut  consentir  qu'autant 
qu'on  veut  sauver  la  vérité  du  corporel ,  non  dans  son 
essence,  mais  dans  ses  phénomènes.  On  ne  peut  mécon- 
naître que  sur  ce  point  saint  iVufjustin  s'est  laissé  conduire 
trop  timidement  par  les  représentations  de  l'Église  de  son 
temps.  A  la  fin  ,  il  comprend  le  corps  qui  doit  ressusci- 
ter, sous  une  notion  toute  sensible,  sans  cesser  cepen- 
dant de  l'appeler  un  corps  spirituel;  il  mcline  à  admettre 
que  le  corps  réparé  dans  la  vie  future  présentera  l'aspect 
de  la  jeunesse,  moins  la  laideur,  les  difformités  (2).  Oii 
est  ici  la  liberté  d'esprit  qui  avait  poussé  auparavant 
saint  Augustin  à  ne  trouver  de  vérité  dans  les  phéno- 
mènes corporels  qu'autant  que  la  raison  y  apparaissait? 
Telles  sont  donc,  en  résumé,  les  phases  de  la  vie  de 
saint  Augustin.  Dans  sa  jeunesse,  son  esprit  audacieux, 
sans  frein,  avait  brisé  ,  franchi  les  usages  de  la  société  ; 
plus  tard  il  en  pénétra  le  sens,  et,  dans  cette  révélation, 
il  reconnut  le  doigt  de  Dieu.  Doué  d'un  génie  indompté, 
il  ne  pouvait  trouver  pour  lui  aucun  repos  :  il  l'avait 
constaté  profondément.  Mais  comme  il  se  laisse  néan- 
moins enchaîner  !  Il  pressentait  les  secrets  de  Dieu  là 
même  où  perçait  à  peine  un  faible  rayon.  Les  traditions 
même  dans  leur  origine,  la  foi  du  vulgaire  sont  pour  lui 
choses  saintes.  11  élève  toujours  des  doutes,  mais  contre 
lui-môme,  non  contre  le  vaste  cours  dumclivement  où 
il  se  trouve.  Il  est  toujours  hardi,  il  imprime  toujours  un 
puissant  essor  à  ses  pensées,  mais  seulement  en  face  des 
hommes  qui  s'opposent  aux  institutions  sacrées;  quant  à 


(1)  De  Cil'.  A,  XXIT,  12  sqq. 

(2)  Ib.y  i5;  \ç)y  I.  Saint  Augustin  accorde  tant  à  l'opinion  de 
son  siècle,  qu'il  admet  que  les  blessures  des  martyrs  seront  vi- 
sibles sur  leur  corps  ressuscité. 
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ce  qni ,  par  sa  connexion  avec  TÉglise,  peut  prétendre  à 
une  autorité  divine,  i!  se  trouve,  en/ace  de  cela,  humble, 
résigné,  faible  même  comme  un  enfant.  Sa  faiblesse  et  sa 
force  émanent  de  la  même  source.  On  voit  clairement 
comme  peu  à  peu  la  nature  positive  de  l'Église  subjugue 
en  lui  la  liberté  de  la  pensée  philosophique  ;  on  le  voit 
avec  d'autant  plus  d'évidence  que  la  pensée  de  saint  Au- 
gustin aspire  à  s'élever  avec  plus  d'énergie;  il  jette  quel- 
ques libres  vues  sur  certains  côtés  de  l'horizon  ;  et  l'on 
peut  juger,  à  la  puissance  avec  laquelle  il  les  scrute ,  de 
la  profondeur  de  son  génie.  Nous  devons  rappeler  aussi 
que  Saint  Augustin  se  trouve  sur  le  seuil  d'une  nouvelle 
époque,  qui  s'ouvrait  pour  l'Église  d'Occident.   Il   en 
fut  le  principal  docteur  ,  et  nul  caractère  ne  fut  mieux 
approprié  à  cette  Église  que  le  sien,  où  s'entremêlaient 
la  lumière  et  les  ombres  ,  où  se  succédaient  les  pensées 
les  plus  audacieuses  et  la  docilité  la  plus  humble  devant 
l'autorité  extérieure.  Dans  sa  nature  rude  ,  mais  noble- 
ment ardente ,  se  rencontraient  les  contrastes  les  plus 
forts  :   d'un  côté,    une   témérité   jusqu'à  l'insolence; 
d'autrepart,  une  humilité  jusqu'à  la  superstition. 

Pour  saisir  l'ensemble  des  doctrines  de  saint  Augustin, 
il  faut  sans  contredit  partir  du  point  qui  fut  l'objet  parti- 
culier de  ses  méditations  et  qui  résume  tous  ses  efforts 
tendant  au  développement  de  la  doctrine  de  l'Église  : 
nous  vouloi  s  parler  du  rapport  de  la  grâce  divine  avec 
la  liberté  humaine.  Dans  ce  rapport,  le  divin  et  l'hu- 
main, le  suprasensible  et  le  sensible  se  touchent  de 
la  manière  la  plus  immédiate ,  non  point  comme 
dans  le  don  de  prophétie  ou  dans  la  personne  du  Christ, 
d'une  manière  purement  accidentelle  et  merveilleuse, 
mais  journellement,  car  c'est  un  fait  qui  s'accomplit 
à  toute  heure  au  fond  de  l'âme  croyante.  Ce  rapport 
implique  aussi  le  problème  de  la  raison  en  matière  re- 
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li^ieuse,  celui  de  placer  rhoiiime  eu  communication 
avec  Dieu,  sans  détruire  la  personnalité  de  Tbomme 
et  sans  altérer  la  notion  de  1  Etre  absolu.  Saint  Au- 
gustin eût  résolu  fondamentalement  ce  problème  de 
la  pbilosopbie  cbrétienne,  s'il  n'eût  pas  laissé  dans  un 
jour  douteux  le  rapport  précédent.  Mais  il  est  clair 
qu'il  ne  bii  était  pas  donné  de  faire  autrement.  Sa 
doctrine  sur  la  relation  de  la  liberté  avec  la  grâce  se 
rattacbait  trop  étroitement  à  ses  vues  générales  sur  le 
monde,  pour  qu'il  ne  subît  point  là  les  conséquences 
de  tous  les  faux  pas  qu'il  avait  été  poussé  à  faire  ici. 
Nous  ne  pouvons  pas  nous  dissimuler  l'influence  de 
la  philosophie  païenne  sur  le  mouvement  des  pensées 
de  saint  Augustin  ;  et  le  principe  de  la  doctrine  de  ce 
Père  touchant  la  prédestination  nous  semble  même, 
dans  toutes  ses  ramifications,  être  récjuîvalent  du  prin- 
cipe des  représentations  païennes,  dont  saint  Augustin 
n'avait  pas  pu  se  pleinement  aftranchir. 

Nous  devons  reconnaître  tout  d'abord  que  les  points 
fondamentaux  de  saint  Augustin,  en  ce  qui  touche  le 
rapport  de  la  grâce  à  la  liberté,  correspondent  exac- 
tement au  développement  de  la  doctrine  de  l'Église 
chrétienne,  et  peuvent  être  justifiés  du  haut  des  prin- 
cipes philosophiques.  L'évolution  de  la  doctrine  de  la 
Trinité  devait,  ainsi  que  nous  l'avons  remarqué  déjà, 
avoir  pour  résultat  final  de  proclamer  que*la  Divinité, 
c'est-à-dire  la  toute-puissance  ,  l'infinité  de  l'Esprit  Saint, 
l'activité  effective  de  Dieu  se  manifestait  en  toutes 
choses.  Mais  l'effet  divin  est  dans  la  sainteté  de  la  vo- 
lonté. Montrer  cette  sainteté  en  toutes  choses,  depuis 
leur  commencement  juscpie  dans  les  phases  de  leur,  dé- 
veloppement, comme  l'activité  inconditionnée  de  Dieu  , 
tel  est  donc  le  but  le  plus  nettement  marqué  de  la  doc- 
trine de  saint  Augustin.  Tout  ce  qui  est  réservé  à  la 
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liberté  de  la  raison,  c'est  uniquement  de  servir  d'instru- 
ment près  d  autrui  à  la  volonté  divine ,  de  comprendre 
les  dons  de  Dieu  faits  à  Fêtre  libre,  de  se  comprendre 
elle-même,  et  de  communiquer,  outre  la  connaissance 
de  la  vérité  sanctifiante  dans  son  propre  cœur,  ce  que 
Dieu  est,  ce  qu'il  révèle  et  départit  de  toute  éternité. 
C'est  ainsi  que  s'accomplit  la  loi  du  monde  et  de  ses 
développements  ;  c'est  ainsi  qu'opère  l'amour  éducateur 
de  Dieu,  toujours  présent  dans  l'individu  comme  dans 
le  tout,  puisque,  dans  la  proportion  même  où  l'on  s'a- 
bandonne à  l'amour  de  Dieu,  on  éprouve  les  effets  de  la 
bonté  divine,  et  on  reconnaît  Dieu  en  soi,  comme  l'a- 
mour qui  sanctifie  et  éclaire  en  même  temps.  La  liberté 
des  créatures  ne  peut  se  soutenir  d'aucune  manière  avec 
l'activité  inconditionnée  de  Dieu  en  toutes  choses,  à 
moins  que  cette  liberté  ne  consiste  exclusivement  dans 
la  soumission  absolue  à  la  loi  du  développement  du 
monde  ,  à  la  volonté  de  Dieu. 

Cette  doctrine  de  saint  Augustin,  touchant  la  liberté, 
est  également  en  parfaite  harmonie  avec  celle  de  ce 
même  Père  touchant  le  rapport  de  la  croyance  avec 
la  science,  rapport  qu'il  avait  déjà  trouvé  établi  dans 
ses  points  essentiels.  L'acquiescement  que  nous  don- 
nons aux  représentations  en  nous  n'est  nullement 
quelque  chose  d'arbitraire^  de  fondé  simplement  sur 
notre  personnalité;  cet  acquiescement  dérive  du  fond 
le  plus  intime  de  notre  être,  qui  nous  est  commun  avec 
le  reste  du  monde  ;  il  a  son  principe  dans  la  vérité  éter- 
nelle ,  qui  veut  nous  élever  à  elle  au  moyen  de  l'ensei- 
gnement, de  l'éducation.  Nous  devons  accorder  con- 
fiance et  foi  à  la  vérité  toute -puissante  et  absolue; 
alors  nous  recueillerons  ses  révélations ,  et  nous  devien- 
drons peu  à  peu  capables  de  les  comprendre.  Pour  cela 
nous  devons  nous  attacher  aussi  à  la  marche  de  l'his- 
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toire,  à  la  voie  que  Dieu  trace  devant  rhumanité ,  ou  au 
but  même  de  Thistoire  ,  à  la  sainte  É^jlise,  où  rayonnent, 
comme  à  leur  centre,  toutes  les  dispositions  divines. 
Dieu  a  rassemblé,  en  effet,  tous  les  êtres  en  un  état, 
afin  qu  en  descendant  le  cours  des  siècles ,  ils  combattent 
toujours,  comme  en  pays  étran[;er, contre  les  séductions 
du  monde,  et  qu'à  la  fin  des  temps,  ils  parviennent  à 
la  joie  parfaite  de  Dieu,  à  la  science  de  toute  vérité,  à 
rintuition  de  Dieu  même.  Au  milieu  du  courant  de 
toutes  clioses,  nous  devons  nous  considérer  comme  des 
vases  dans  lesquels  Dieu  répand  sa  grâce.  C'est  de  Dieu 
seul  que  procède  tout  bien  ;  c'est  lui  qui  donne  la  foi  et 
la  science  qui  en  émane  ;  néanmoins  nous  devons  con- 
sidérer la  foi  et  le  savoir,  ainsi  que  tout  ce  qui  en  déborde 
dans  la  vie  pratique ,  comme  des  activités  vitales  de 
riiomme  par  lesquelles  nous  nous  approprions  le  bien 
universel. 

Trouver  le  rapport  de  ces  conceptions  fondamentales 
de  la  vie  religieuse  avec  les  notions  les  plus  générales  de 
la  science,  et  mettre  en  harmonie  les  unes  avec  le5  autres, 
tel  est  le  but  que  saint  Augustin  s'est  proposé  en  déve- 
loppant sa  doctrine  philosophique.  Prenant  son  point 
de  départ  dans  le  doute  ,  il  cherche  d'abord  à  établir 
dans  une  égale  stabilité  les  deux  extrêmes:  d'un  côté,  la 
vérité  du  phénomène  dans  la  proposition  «je  suis,  car 
je  pense  »  ;  d'autre  part,  la  vérité  éternelle  de  Dieu,  en 
montrant  1  aspiration  de  notre ûme  vers  cette  vérité  dans 
toutes  les  directions  de  la  science.  La  différence  entre  le 
monde  et  Dieu  lui  paraît  l'arc-boutant  de  la  connaissance 
scientifique.  Il  n'y  aurait  pour  lui  aucun  problème  si  ce 
n'étaitcelui  de  découvrir  commentla  vérité  éternellepeut 
être  atteinte  dans  l'intuition  deDieu.Ils'agitpourluid'in- 
diquer  par  quelle  voie  ces  points  extrêmes  ,  le  monde  et 
Dieu,  pouvaient  être  rapprochés,  mis  en  rapport.  Et  il 


396  LIVRF.    SIXIÈME. 

reconnut  avec  raison  qu'il   n'y  avait  point  d'autre  voie, 
hormis  celle  que  trace  l'Église,  celle  de  la  vie  tout  en- 
tière, (le  la  vie  que  nous  devons  sanctifier  dans  tous  ses 
moments  et  empreindre  de  la  pensée  du  divin.  Saint  Au- 
gustin suit  ici  les  Pères  de  l'Église,  ses  devanciers;  mais 
aucun  d'eux  n  avait  conçu  profondément  la  nécessité  de 
cette  voie.  Sous  le  rapport  scientifique,  nous  ne  pouvons 
approuver  que  saint  Augustin  ne  fonde  pas  scientifique- 
ment les  principes  delà  vie  pratique  ;  pour  les  établir, 
il  rapjjelle  simplement  que  la  foi  religieuse  des  chrétiens 
présuppose  le  principe  et  d'un  monde  corporel  hors  de 
nous,  et  d'êtres  raisonnables  semblables  à  nous,  puis  un 
accord  ,  une  union  entre    le   corporel  et  le  spirituel. 
Mais  ce  sont  là  des  négligences  qui   se   rencontrent 
presque  dans  tous  les  systèmes  philosopiiiques  molle- 
ment constitués,  se  servant  des  données  de  l'opinion  pra- 
tique pour  édifier  une  conviction  scientifique  ;  c'est  une 
influence  qu'aucune  doctrine  n'a  encore  pu  secouer  com- 
plètement. Si  quelque  chose  peut  excuser  dépareilles  dé- 
fectuosités, c'est  le  génie  subtil  avec  lequel  saint  Au- 
gustin pénètre  jusqu'au  fond  de  notre  âme,  pour  nous 
montrer  que  nous  avons  une  connaissance  de  Dieu  ,  du 
moment  oi^i  nous  savons  nous  incorporer  le  bien  avec 
amour  ;  bien  plus  ,  du  moment  où  la  copie  de  la  divinité 
trine  se  révèle  partout  dans  le  monde  au  sens  de  la  foi. 
Tout  est  étalili  de  Dieu ,  tout  est  ordonné  par  lui  selon 
des  lois  éternelles,  rationnelles,  dont  notre  entendement 
porte  en  soi  les  notions  ;  et  ce  que  Dieu  a  ainsi  disposé  , 
il  lui  est  également  possible  de  le  faire  pénétrer  effective- 
ment au  fond  de  toutes  choses.  C'est  ainsi  que  Dieu  ac- 
complit même  l'amour  en  nous,  le  véritable  amour,  celui 
du  bien;  mais  quiconque  aimq^le  bien,  doit  le  connaître, 
et  qui  le  connaît,  connaît  son  Dieu,  qui  est  la  plénitude 
de  tout  bien.  Nous  pouvons  donc  soutenir  que  saint  Au- 
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gustin  n'a  point  connu  le  vrai  chemin  qui  conduit  du 
phénomène  au  principe  éternel  du  phénomène  ,  mais 
nous  reconnaîtrons  qu'il  a  établi  le  point  de  départ  et 
le  point  aboutissant  de  ses  recherches  beaucoup  plus 
scientifiquement  que  les  joints  intermédiaires  de  la 
route  frayée  pour  les  réunir. 

Nous  ne  pouvons  pas  nous  dissimuler  qu'en  décri- 
vant la  manière  dont  le  monde  doit  atteindre  sa  glo- 
rification en  Dieu,  saint  Augustin  ne  mêle  à  ses  principes 
théologiques  des  assertions  qui  nous  donnent  à  réflé- 
chir si  ces  principes  ont  été  déduits  purement  et  sans 
trouble.  Ils  ne  semblent  pas  l'avoir  été,  lorsqu'on  voit 
saint  Augustin  ne  plus  accorder  avec  autant  de  con- 
fiance qu'au  commencement,  que  la  foi  soit  nôtre  (i); 
lorsqu'on  le  voit  ne  pas  nier  que  le  savoir  de  l'homme 
ne  soit  sien,  mais  appréhender  seulement  qu'en  at- 
tribuant en  propre  la  science  à  l'homme  ,  nous  ne 
tombions  dans  l'orgueil  philosophique ,  et  ne  soyons 
privés  du  véiitable  savoir.  Toutefois ,  pour  ne  pas 
attacher  trop  d'importance  à  ce  point,  nous  remar- 
querons que  les  assertions,  les  concessions  précédentes 
concourent  tout  simplement  à  montrer  que  saint  Augus- 
tin aime  à  élever  un  côté  des  choses  du  monde,  leur 
détermination  par  Dieu,  beaucoup  plus  haut  que  l'autre 
côté,  leur  indépendance,  leur  existence  comme  êtres  en 
soi,  mais  qu'il  ne  nie  pas  ce  dernier  aspect  cies  choses. 
Cependant  n'y  a-t-il  pas  à  craindre  que  ce  penchant 
exclusii  n'ait  porté  ailleurs  le  trouble,  le  désordre  dans  le 
développement  régulier  de  la  doctrine  de  saint  Augustin? 
Nous  j^ouvons ,  je  crois,  considérer  toutes  ces  perturba- 
tions, toutes  ces  irrégularités,  sous  un  même  point  de 
vur.  Elles  résultent  toutes  de  l'opposition  entre  le  bien 

(i)    7V  Prœtî.  sa  net,,  7 
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et  le  mal  ;  comme  cette  opposition  est  laissée  telle 
quelle,  sans  nulle  espèce  d'accommodement,  ou  comme 
il  n'y  est  apporté  que  les  conciliations  qui  se  présentent 
tout  d'abord  et  sans  recherches,  comme  on  la  corrobore 
même  davantage  en  soutenant  qu'elle  peut  être  comparée 
à  l'opposition  de  l'ecclésiastique  et  du  temporel,  il  en  ré- 
sulte que  la  doctrine  de  saint  Augustin  revêt  un  caractère 
qui  a  souvent  éloigné  de  ses  principes  fondamentaux. 

La  conclusion  évidente  de  ceci,  c'est  que  la  foi  à 
l'Église  visible  catholique,  telle  que  cette  Église  existait 
au  temps  de  saint  Augustin,  est  le  principe  unique  de  la 
véritable  foi,  même  de  la  foi  à  l'Écriture-Sainte ,  par  con- 
séquent au  témoignage  le  plus  immédiat  de  la  révélation 
primitive;  enfin,  que  le  principe  de  tout  bien  doit  être 
cherché  médiatement,  au  moyen  de  la  foi  véritable,  dans 
l'Écriture  seule.  C'est  là  un  principe  qui  a  des  consé- 
quences vastes ,  infinies  ;  pris  à  la  rigueur,  il  ne  pour- 
rait être  établi  absolument,  et  déjà,  par  sa  seule  ten- 
dance à  s'étendre  autant  que  possible ,  il  implique  les 
effets  les  plus  préjudiciables.  Nous  les  apercevons  rela- 
tivement à  la  science ,  d'un  côté  dans  la  préoccupation 
de  saint  Augustin  pour  ne  pas  savoir  plus  que  l'Eglise 
ne  sait;  d'un  autre  côté,  dans  son  obstination  à  refuser 
à  la  philosophie  païenne  le  moindre  rayon  de  la  vérité 
supérieure ,  et  à  la  réserver  exclusivement  à  la  théolo- 
gie chrétid^iue.  Ainsi  est  établie  entre  la  curiosité  tempo- 
relle ou  les  connaissances  temporelles,  et  les  vues  reli- 
gieuses en  ce  qui  touche  le  divin,  une  différence  que  la 
science  ne  peut  nullement  accepter ,  parce  qu'elle  se 
désintéresserait  par  là  de  la  plus  grande  partie  de  ses 
recherches.  On  ne  peut  méconnaître  que  cette  aspiration 
à  entraver  la  curiosité  temporelle  repose  sur  une  concep- 
tion trop  étroite  de  la  science,  et  même,  à  bien  consi- 
dérer, de  la  foi.  Saint  Augustin  s'appuie  également  sur  le 
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même  principe  pour  opposer  Tun  à  Tautre  le  bien  et  le  mal 
comme  sont  opposes  Têtre  et  le  non-être;  par  là  seule- 
ment il  lui  est  possible  de  concevoir,  sans  contradiction 
avec  ses  principes  (généraux,  le  mal  comme  quelque 
chose  qui  n'est  point  fondé,  point  voulu  de  Dieu.  Nous 
avons  vu  que  saint  Augustin  ne  pouvait  même  point 
maintenir,  sans  rien  céder,  la  manière  dont  il  concevait 
la  précédente  opposition;  mais  quand  le  mode  absolu 
sous  lequel  il  la  comprenait  d'abord  n'aurait  eu  aucune 
conséquence,  ce  mode  aurait  toujours  eu  celle  déporter 
saint  Augustin  à  négliger,  à  tenir  pour  inutile  de  recher- 
cher le  rapport  du  bien  et  du  mal ,  la  détermination  de 
Fun  par  l'autre  dans  leur  principe  le  plus  profond ,  et 
d'une  manière  moins  superficielle  qu'à  l'aide  de  repré- 
sentations sur  la  nécessité  des  contraires  pour  faire 
éclater  la  justice  de  Dieu  et  la  beauté  de  la  création. 

Jetons  maintenant  un  rapide  coup  d'œil  sur  le  sys- 
tème cosmologique  de  saint  Augustin ,  pour  nous  con- 
vaincre que  la  manière  insuffisante  dont  ce  Père 
traita  l'opposition  du  bien  et  du  mal ,  soutient  le  plus 
exact  rapport  avec  ce  que  nous  sommes  portés  à  consi- 
dérer comine  des  vestiges  de  préjugés  antérieurs  au 
christianisme  et  introduits  dans  la  doctrine  de  saint 
Augustin.  On  remarque  ces  vestiges  le  plus  indubitable- 
ment dès  que  l'on  examine  Tidée  qu'il  se  faisait  de  l'état 
primitif  des  choses.  Il  soutient  naturellemeift  que  dans 
le  premier  état  tout  était  bon ,  parfait;  car  c'est  sa  prin- 
cipale aspiration  de  montrer  chaque  chose ,  sortant  de 
la  main  du  Créateur  ou  fondée  par  sa  volonté,  comme 
parfaite.  Mais,  si  nous  considérons  plus  attentivement 
cette  |>er(éction,  nous  en  serons  difficilement  satisfaits. 
Elle  comporte,  elle  implique  une  supériorité  et  une  in- 
fériorité dans  les  choses,  un  spirituel  et  un  corporel  ;  et  la 
perfection  dans  cet  ensemble  formé  de  plusieurs  degrés 
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de  choses ,  consiste  uniquement  en  ce  que  chaque  chose 
a  reçu  sa  place  selon  sa  valeur  :  le  corporel  n'a  pas  de 
puissance  sur  le  spirituel,  et  le  spirituel  n'a  aucun  pen- 
chant à  s'abaisser  vers  le  corporel.  Telle  est  la  perfection 
du  monde  :  elle  consiste  uniquement  dans  Tordre  har- 
monique des  parties  ;  on  nomme  aussi  cette  économie 
ré(3fulière  la  beauté  du  monde ,  et  c'est  par  amour  pour 
cette  beauté  que  l'individu  imparfait  est  sacrifié  à  l'en- 
semble harmonieux  du  tout.  C'est  la  juste  répartition 
de  toutes  choses  dans  la  création,  et  la  révélation  de  la 
justice  de  Dieu,  que  saint  Augustin  exalte  surtout.  Ce 
sont  deux  notions  de   l'ancien   horizon  de  la  pensée 
grecque,  qui  miroitent  aux  yeux  de  saint  Augustin  placé 
en  contemplation  devant  toute  cette  imperfection  des 
choses  isolées,  et  dont  Dieu  fit  cependant  un  monde  par- 
fait :  je  veux  parler  de  la  notion  de  justice  distributive  , 
et  de  la  notion  de  beauté   qui    éclate   au  milieu  des 
oppositions,  des  contrastes;  ce  sont  ces  deux  notions, 
dont  nous  ne  voulons  pas  suspecter  la  vérité,  mais  dont 
nous  pouvons  soumettre  à  un  juste  examen  et  l'applica- 
tion à  l'état  primitif  du  monde  sinon  à  son  développe- 
ment, et  la  possibilité  de  les  concilier  l'une  avec  l'autre 
pour  représenter    un   monde    parfait.   Saint  Augustin 
avoue  que  les  choses  n'étaient  pas  encore  absolument 
parfaites   dans  le  paradis.   Il  manquait  aux  hommes 
une  perfection,  celle  de  pouvoir  ne  pas  mourir,  de 
pouvoir  ne  pas  pécher.  Si  nous  demandons  pourquoi 
cette  perfection  ne  leur  avait  pas  été  accordée,  en  sorte 
que  le  monde  fût  véritablement  sans  reproche,  nous 
voyons  percer,  à  travers  les  assertions  de  saint  Augustin 
relativement  à  cette  question,  la  pensée  que  l'accomplis- 
sement des  choses  rationnelles  pouvait  s'effectuer  seule- 
ment par  leur  activité  propre ,  par  le  développement  de 
leur  libre  volonté;  si  S.  Augustin  ne  s'est  point  exprimé  à 
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cet  é(;ard  avec  une  complète  clarté ,  c'est  qu'il  clait 
entravé  par  l'appréhension  cVatlribuer  trop  à  l'homme, 
et  de  donner  à  penser  que  l'homme  était  capable  d'ac- 
quérir le  bien  par  ses  propres  forces.  Ceci  montre  évi- 
demment que  saint  Au(]ustin  sut  tenir  compte  du  double 
côté  de  la  liberté  des  créatures,  de  celui  qui  vient  de 
Dieu ,  et  de  celui  qui  relève  de  l'homme;  mais  il  n'en  tint 
pas  un  é;;al  comj)te.  Il  fut  entraîné,  séduit  à  peindre 
l'état  d'innocence  avec  les  pins  brillantes  couleurs  ,  afin 
de  pouvoir  ensuite  décrire  d'autant  plus  vivement  Fétat 
de  corruption  dans  lequel  le  péché  nous  a  précipités. 
D'après  les  tableaux  qu'il  trace  de  l'état  de  l'homme  dans 
Je  paradis,  on  croirait  presque  qu'il  ne  manquait  rien  à 
l'homme  dans  sa  possession  ,  hormis  la  sécurité.  L'aspect 
sous  lequel  les  Pères  de  l'Église  avaient  déjà  décrit  l'état 
paradiséen  n'est  pas  oublié  par  saint  Augustin.  Il  recon- 
naît que  la  raison  ne  peut  conserver  ses  biens  internes 
sans  les  féconder,  et  que  c'est  par  son  activité  piopre 
qu  elle  atteindra  peu  à  peu  le  but  qui  lui  est  assigné  par 
Dieu  ;  mais  cet  acte  d'appropriation  semble  à  saint 
Augustin  de  si  peu  de  valeur,  qu'il  ne  le  pose  que  sous 
forme  de  question,  et  veut  qu'il  ne  coûte  aucun  effort, 
aucun  travail.  Le  fondement  de  sa  ]  ensée  ,  c'est  que 
les  désirs  sensibles  et  toute  dépendance  de  i'àme  rai- 
sonnable par  rapport  au  corps,  ne  sont  nii'une  con- 
séquence du  péché.  Mais  saint  Augustin  tombe  ici  en 
contradiction  avec  lui-même,  car  il  considère  limpres- 
sion  sensible  comme  une  simple  suite  de  la  perturbation 
que  nous  introduisons  dans  notre  activité,  et  cependant 
sans  l'impression  sensible  on  ne  peut  pas  concevoir  l'état 
paradiséen.  A  quelle  fin,  en  général,  existerait  le  monde 
des  corps,  si  la  raison  n'avait  pas  besoin  d'instruments 
pour  vaincre  des  ob-tacies  extérieurs,  pour  manifester 
et  développer  ses  forces  dans  l'attention  et  la  réflexion  ? 
il.  2§ 
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Toutefois,  nous  n'oublierons  pas  que  saint  Augustin 
reconnaît  encore  un  autre  fin  au  corporel,  savoir  :  la 
beauté  des  nombres  et  des  rapports  dans  l'espace  ,  qui 
ne  peuvent  manquer  au  monde  pour  atteindre  sa  per- 
fection. Ici ,  sur  ce  point,  la  notion  antique  de  la  beauté 
paraît  avoir  exercé  son  influence  ;  et  ce  qui  contribua 
encore  à  égarer  la  doctrine  de  saint  Augustin  sur  le  pa- 
radis, c'est  l'aversion  ordinaire  pour  les  recherches  sur  le 
sensible  ,  principalement  sur  le  corporel  et  le  côté  phy- 
sique de  la  vie  ;  sans  cela  saint  Augustin  aurait  remarqué 
que  le  corporel  et  le  spirituel,  ainsi  que  leur  mutuelle 
dépendance  ,  étaient  nécessaires  au  développement  des 
êtres  vivants  ,  et  que  les  désirs  sensibles  et  les  œuvres 
delà  nature  sont  également  indispensables;  il  se  serait 
vu  forcé  de  Fadmettre,  et  de  former  en  conséquence 
toutes  ses  opinions  sur  le  rapport  de  l'état  de  peccabi- 
lité  avec  l'état  d'innocence. 

Mais  combien,  en  général ,  c'est  une  chose  périlleuse 
de  s'abandonner  à  des  représentations  sur  des  états  que 
Ton  conçoit  comme  possibles ,  et  dont  la  réalité  n'offre 
plus  depuis  longtemps  les  éléments  I  Si  l'on  tient  la 
conception  de  l'innocence  paradiséenne  pour  néces- 
saire à  la  justification  de  Dieu  ,  et  à  l'explication  de 
notre  faute  dont  nous  avons  conscience ,  il  faut  avouer 
qu'il  s'agit  alors  principalement  de  comprendre  avec 
exactitude,  la  situation  actuelle  de  l'humanité  ,  et  d'em- 
brasser l'histoire  de  ce  qui  nous  a  fait  cette  situation ,  ainsi 
que  l'avenir  que  nous  pouvons  espérer  d'atteindre.  Or, 
pouvons-nous  dire  que  saint  Augustin  ait  exactement 
connu  le  passé  et  l'avenir  du  genre  humain?  En  exami- 
nant la  doctrine  de  TertuUien,  nous  avons  remarqué  que 
sa  description  des  progrès  du  monde  et  de  l'histoire  tra- 
hissait trop  exclusivementla  décalque  du  développement 
progressif  selon  les  lois  de  la  nature;  nous  accuserons,  au 
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contraire,  la  descriptioncjue  saint  Augustin  iail  des  mêmes 
progrès  historiques,  de  rejeter  l'image  qui,  sur  un  fond 
très  obscur,  reflète  les  progrès  trancjuilles  et  silencieux 
d'un  développement  naturel,  et  de  montrer  sous  un  jour 
éclatant  et  véritablement  dur  le  combat  des  contraires 
moraux,  auxquels  n'est  point  promise  une  juste  réconci- 
liation ;  car,  dans  le  fait,  le  divin  même,  qui  est  élevé  au- 
dessus  des  oppositions  morales,  pour  pou  voir  les  dominer, 
semble  engagé  dans  ce  combat.  C'est  dans  la  résistance  à 
la  damnation  que  la  grâce  peut  seulement  se  manifester. 
L'Être  divin  lui-même  ne  peut  se  révéler  que  dans  la  dis- 
tinction des  royaumes  opposés  du  bien  et  du  mal,  et  dans 
la  subordination  de  celui-ci  au  premier.  Ici  encore  on  re- 
trouve les  notions  anciennes  de  justice  distributive  et  de 
beauté  ordonnatrice,  qui,  toutes  deux  unies  immédiate- 
nientà  l'essence  de  Dieu,  doiventlevertoutesles  difficultés. 
Que  l'on  réfléchisse  maintenant  à  la  forme  étrange  sous 
laquelle  saint  Augustin  conçoit  une  doctrine  du  bien  et  du 
mal  relativement  à  chaque  individu.  Saint  Augustin  ne 
peut  nier  que  le  bien  et  le  mal ,  tels  qu'ils  apparaissent 
dans  le  monde  où  ils  se  combattent,  ne  soient  de  pures 
conceptions  abstraites;  il  les  comprend  bien  abstraite- 
ment, puisqu'il  les  oppose  l'un  à  l'autre  comme  l'être  et  le 
néant.  Et  cependant  c'est  avec  ces  abstractions  mortes, 
justement  séparées  Tune  de  Fautre,  placées  l'une  au- 
dessus  ,  l'autre  au-dessous  ,  selon  leur  mérif^,  qu'il  pré- 
tend constituer  la  beauté  du  monde;  toutefois,  au  lieu 
de  les  isoler  naturellement  et  de  les  réunir  de  nouveau,  il 
les  transforme  sourdement  au  sein  des  êtres  vivants  qui 
remplissenl4e  théâtre  de  l'histoire.  Il  ne  lui  suffit  point 
de  les  faire  se  combattre  dans  le  cœur  de  l'individu  :  alors 
le  bien  et  le  mal  formeraient  encore  un  tout  intelligible; 
mais,  pour  saint  Augustin,  ce  combatdans  le  for  intérieur 
de  l'individu  n'a  lieu  que  chez  une  catégorie  d'êtres  rai- 
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sojinables,  que  chez  îesho.iimes  vertueux  :  les  méchants 
ne  font  que  simuler  ce  ccmbat  par  des  (grimaces  :  il 
n'existe  en  eux  nul  bien  qui  puisse  lutter  contre  ie  mal. 
Pourmontrer  que  ce  combat  estanalo^juc  dans  Thuma- 
nité  entière  et  dans  la  vie  de  l 'iîidividu  ,  saint  Au.^uistin 
juge  nécessaire  de  plonger  une  grande  partie  du  genre 
humain  dans  le  mal.  Il  ne  laisse  aux  adversaires  du 
bien  ou  de  TÉglise  aucun  mérite  de  quelque  valeur;  et 
cependant  il  reconnaît  positivenicnt  diFfôrcnts  degrés 
de  damnation  ou  de  mal  ou  encore  de  néant,  et  par 
conséquent  aussi  de  bien.  Que  sert  aux  païens  d  avoir 
cultivé  les  arts  et  les  sciences  ,  d'avoir  encbaîné  leurs 
passions,  d  avoir  transformé   l'état  en  développant  le 
véritable  amour  de  la  patrie,  d'avoir  institué  des  mœurs 
el.un  ordre  dans  la  vie?  tout  cela  ne  fut  cbez  eux  que 
le   résultat  des  vices  les  plus  pervers,  de  l'orgueil  et 
de  l'ambition.  Ces  peuples  seront  détruits   peu  à  peu; 
leur  vertu  n'est  pas  la  vraie  vertu,  leur  science  n'est 
pas  une  vraie  science;  le  beau  que  saint  Augustin  ho- 
nore tant,  les  païens  Font  produit,  mais  ils  ne  l'ont  pas 
aimé.  Il  ne  suffît  pas  de  les  juger  d'après  leurs  œuvres; 
la  foi  chrétienne  leur  a  manqué,  surtout  la  foi  dans 
la  figure  de  l'Eglise  ,  ({ui ,  dans  cette  question  ,  est  tout 
pour  saint  Augustin  ;   et  c'est  précisément  là  le  motif 
pour  lequel  tout  bien,  dans  le  sens  moral  du  mot,  a 
manqué  a\ix  païens.  Ils  ont   été  de  purs  instruments 
pour  le  développement  de  l'humanité.  On  voit  claire- 
ment par  là  que  saint  Augustin  n'était  pas  en  état  de 
jeter  sur  l'éducation  du  genre  humain  un  jçmv  qui  éclai- 
rât la  signification  des  vicissitudes  temporelles  delà  vie 
et  de  la  culture  temporelle  de  la  raison. 

Nous  voyons  saint  Augustin  occupé  plus  activement 
que  ses  devanciers  à  rechercher  le  raj^port  de  l'histoire 
profane  avec  l'histoire  sacrée  ;  nous  pouvons  accorder  à 
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ses  recherches  (jiielqiie  valeur,  car  elles  transmirent  aux 
à^es  suivants  des  connaissances  su!-  Thistoirc  profane  du 
passé,  que,  sans  cela,  ils  auraient  j)eut-étre  enli  renient 
perdues  de  vue.  Mais,  si  nous  revenons  aux  penséfs 
qui  forment  la  hase  du  juyenieiu  de  saint  Au<juslin  sur 
riiistoii'e ,  nous  serons  foicés  d'avouer  que  ces  pensées 
pénètrent  moins  dans   l'essence   de   l'histoire   que  les 
vues  qui  se  rencontrent  sur  ce  sujet  dans   les  précé- 
dents docteurs  de  TÉ^Iise.  Saint  Aujjustin  ne  veut  pas 
reconnaître  que  ,  du  moment  où  les   désirs  sensibles 
devinrent,   par  suite  du  péché,  dominants  parmi  les 
hommes,  la  raison  nous  a  délaissés  ;  il  confesse  Texistence 
d  hommes  saints  et  d'un  christianisme  avant  le  Christ; 
mais  la  raison  a  heau  lui  paraîtie  puissante  dans  l'indi- 
vidu à  cause  de  la  jjrâce  de  Dieu  à  toutes  les  époques 
antérieures  à  la  rédemption ,  .la  raison  ,  en  général ,  n'en 
est  pas  moins  morte  selon  son  point  de  vue,  et  ne  ren- 
ferme pour  tout  ^rerme  piécurseur  d'une  nouvelle  vie 
qu'une  aspiration  inféconde  à  la  rédemption. Cette  aspi- 
ration lie  produit  pas  un  vrai  hien  ,  un  véritable  progrès 
dans  le  développement  de  la  raison.  C'est  là  manifeste- 
ment une  contradiction'avec  le  principe  d'un  peifection- 
nemcnt  de  Thumanilé  à  des  époques  distinctes,  qui  peu- 
vent être  comparées  aux  âges  de  la  viedefliomme;  mais 
c'est  une  conséquence  nécessaire  du  point  dr^vue  sous 
lequel  saint  Augustin  a  conçu  le  péché  originel,  qu'après 
que  le    péché    eut   subjugué   Ihoinme,   une  nouvelle 
communication  de  la  giâce  lui  ait  été  nécessaire,  non 
seulement  ptîur  s'affi'anchir  des  perturbations   et  des 
dés!)rdresdu  péché,  mais  encore  en  général  pour  vouloir 
le  moindie  bien  et  pouvoir  1  accomj)lii'.  Certes,  de  ce 
point  de  vue,  il  n'est  pas  possible  de  considérer  les  dé- 
vel;)ppements  du  hien  dans  la  constante  harmonie  où 
saint  Augustin  voyait  les  développements  du  mal. 
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Ces  défectuosités,  ces  contradictions  et  d'autres  défec- 
tuosités, d  autres  contradictions  encore,  nous  montrent 
qu'en  réalité  deux  points  de  vue  fondamentaux  et  opposés 
dominent  dans  la  doctrine  de  saint  Augustin,  et  que  ni  Tun 
ni  l'autre  de  ces  points  de  vue  n'a  pu  prendre  assez  d'as- 
cendant pour  faire  pencher  à  lui  la  balance,  et  prévenir 
dans  la  lutte  les  exclusions  extrêmes.  Nous  avons  vu  que 
des  préjugés  antérieurs  au  christianisme  avaient  toujours 
déçu  saint  Augustin;  lui-même  considérait  comme  un 
bienfait  de  la  Providence  d'avoir  connu  la  philosophie 
ancienne  qui  avait  précédé  le  christianisme,  parce  que 
sans  cela  il  eût  été  beaucoup  moins  en  état  d'apercevoir 
que  l'ancienne  philosophie  ne  pouvait  sans  la  foi  chré- 
tienne conduire  à  la  connaissance  de  la  vérité.  Mais 
plus  il  sentait  fortement  ce  pouvoir  de  l'ancienne  phiio^ 
Sophie,  plus  il  lui  paraissait  nécessaire  de  lui  opposer 
l'autorité  de  l'Église  avec  toutes  ses  tendances  exclusives. 
Ces  faits  ont  d'ailleurs  leur  côté  utile.  Ils  révèlent  le 
combat  dans  lequel  s'agitait  l'ancien  monde,  désirant 
embrasser  le  christianisme,  et  ne  pouvant  abolir  son 
antique  civilisation.  C'est  même  maintenant ,  à  l'époque 
où  nous  sommes  arrivés  dans  cette  histoire ,  où  la  litté- 
rature latine  pousse  ses  derniers  rejetons  vigoureux  et 
féconds  pour  l'avenir,  c'est  au  milieu  d'un  antagonisme 
plus  fort  d^je  jamais,  que  les  données  de  la  civilisation 
antique  furent  conservées  à  l'Occident  sous  la  forme  où 
les  ont  reçues  les  peuples  du  moyen-âge.  Mais  la  lutte 
du  monde  nouveau  et  du  monde  ancien  a  fini  comme 
elle  devait  finir,  par  la  victoire  de  l'Eglise.  Dans  le  mé- 
lange qui  forme  la  doctrine  de  saint  Augustin ,  il  est 
incontestable  que  l'élément  chrétien  est  de  beaucoup 
l'élément  dominant  ;  les  préjugés  antiques  de  ce  Père  en 
prirent  même  une  telle  empreinte  qu'ils  furent  utiles  à 
l'Église ,  non  point  naturellement  à  l'Église  pure ,  mais 
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à  TÉglise  telle  que  saint  An^justin  et  son  époque  la  con- 
cevaient. Assurément  l'Église  ne  pouvait  pas  remporter 
la  victoire  sans  recourir  à  des  moyens  extérieurs;  elle 
porte  même  des  traces  de  sa  lutte  un  peu  injuste,  dans 
les  blessures  qu'elle  reçut,  dans  ce  pouvoir  extérieur 
par  lequel  elle  maintint  son  autorité  ,  dans  cette  opposi- 
tion violente  qu'elle  souleva  contre  tout  ensei(]nement 
moral  qui  ne  revêtait  point  dès  le  principe  ses  couleurs, 
comme  si  elle  renfermait  exclusivement  les  manifesta- 
tions de  la  grâce  de  Dieu,  et  que  la  grâce  particulière 
et  parfaite  qu'elle  devait  répartir  ne  découlât  point  de 
la  grâce  universelle  et  préparatrice  dans  laquelle  Dieu 
bénit  dès  le  commencement  et  sans  cesse  toutes  ses 
créatures. 
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DÉCADENCE  DE  LA  PHILOSOPHIE  DES  PERES. 


CHAPITRE  PREMIER. 

Décadence  de  la  Philosophie  dans  l'Eglise  d'Orient. 

Nous  avons  déjà  fait  remarquer  une  profonde  diffé- 
rence entre  le  mode  de  penser  des  peuples  de  langue 
latine  et  le  mode  de  penser  des  peuples  de  langue 
grecque.  Tant  que  le  génie  de  l'Église  chrétienne  con- 
serva un  vigoureux  élan,  et  surmonta  les  obstacles 
suscités  à  ses  progrès  ,  on  put  faire  abstraction  de  Tan- 
tagonisme  qui  régnait  entre  ces  diversités  de  pensées, 
persuadé  qu'on  était  d'une  unité  essentielle,  d'une  di- 
rection identique  de  volonté.  Dans  la  lutte  contre  les 
ennemis  communs,  on  avait  la  vivante  manifestation  de 
buts  communs.  Mais  toutes  les  choses  humaines,  celles 
mêmes  que  nous  nommons  saintes  parce  qu#la  volonté 
de  Dieu  s'y  révèle  à  nous  plus  clairement,  sont  soumises 
à  une  décadence,  lorsqu'en  elles  la  nature  encore  in- 
domptée conserve  sa  puissance  à  côté  delà  raison  :  ainsi 
quand  l'Eglise  chrétienne  eut  atteint  son  but  le  plus 
prochain  ,  elle  commença  à  sentir  s'éteindre  en  elle 
son  zèle  ardent  et  pur.  Ce  qui  avait  dû,  dans  le  prin- 
cipe, être  considéré  comme  une  différence  insignifiante, 
omissible  de  pensée  et  de  procédés,  parut  un  jour  un 


1» 


Z^10  LIVRE    SEPTIÈME. 

motif  suffisant  pour  se  distinguer,  se  séparer.  Là  où 
un  pareil  motif  de  scission  n'était  pas  sensible,  Tindif- 
férence  avec  laquelle  on  considérait  de  part  et  d'antre 
la  diversité  de  conception  et  de  développement  témoi- 
gnait évidemment  que  l'on  avait  commencé  déjà  à  se 
séparer  au  fond.  Un  exemple  de  ce  cas  se  remarque 
dans  les  controverses  pélagiennes.  Jusqu'alors  tous  les 
développements  importants  avaient  été  accomplis  de 
concert,  simultanément  dans  TÉglise  d'Occident  et  dans 
celle  d'Orient;  mais  lorsque  s'éleva  la  querelle  péla- 
gienne ,  d'où  naquit  la  doctrine  de  la  liberté  et  de  la 
grâce,  l'Église  d'Orient  n'y  prit  qu'une  part  tout  exté- 
rieure. 

Ce  fut  selon  une  progression  toujours  croissante  que 
s'opéra  ce  schisme  des  deux  églises  depuis  l'époque  des 
controverses  pélagiennes.  Les  mouvements  que  saint 
Augustin  suscita  par  sa  doctrine  sur  Ja  prédestination , 
mouvements  qui  se  prolongèrent  en  Occident ,  n'exci- 
tèrent en  Orient  presque  aucun  intérêt;  et,  bien  que  les 
évéques  romains  prirent  une  part  active  aux  contro- 
verses des  monophysites  et  des  monothélites ,  ces  mou- 
vements restèrent  sans  vraie  signification  en  Occident. 
L'Occident  se  voyait  du  reste  serré  de  très  prés  par  les 
barbares  que  déversait  l'émigration  des  peuples ,  et  il  ne 
pouvait  cultiver  que  de  faibles  parcelles  de  la  civilisation 
scientifique  sous  cette  oppression  d'une  guerre  qui 
désolait  tout,  qui  brisait  toutes  les  relations.  Pendant  ce 
temps-là,  l'Orient  élaborait  toujours  avec  activité  une 
sorte  de  science ,  qui  ne  soutenait  pas  sans  doute  Un 
rapport  bien  intime  avec  les  besoins  de  l'époque,  avec 
le  génie  de  l'Église  chrétienne  et  les  instincts  des 
peuples,  mais  qui  n'en  contribuait  que  plus  au  luxe, 
^t  flattait  le  sentiment  d'une  richesse  surabondante  et  le 
libre  goût  pour  les  jouissances  spirituelles.  Les  nouveaux 
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Grecs,  le  seul  peuj3le  civilisé  de  la  terre,  ces  hommes 
familiarisés  avec  le  christianisme,  cultivaient  l'ancienne 
httérature  de  leurs  pères  comme  une  pompe,  im  apparat 
de  cour,  une  décoration  de  la  vie  (pourvu  qu  elle  ne  leur 
coûtât  pas  trop  de  peine  et  de  temps);  les  voilà  donc 
tombés  au  rang  des  Latins  barbares  et  incultes.  A  ce 
mouvement  intime  il  faut  ajouter  que  la  scission  d'abord 
politique,  puis  tout  ecclésiastique  de  TOccident  et  dé 
rOrient,  disjoignit  aussi  déplus  en  plus  les  éléments  de 
la  chrétienté.  C'est  pourquoi ,  bien  ([ue  le  schisme  ec- 
clésiastique n'ait  pas  été  encore  effectué,  nous  devons 
séparer  l'histoire  de  la  philosophie  en  Occident  de 
l'histoire  de  la  philosophie  en  Orient,  et  les  considérer 
comme  deux  mouvements  entièrement  indépendants 
l'un  de  l'autre. 

Ce  que  l'Orient  et  l'Occident  ont  alors  d'essentielle- 
ment commun,  c'est  que  la  philosophie  y  est  également 
en  décadence  ;  mais  cette  décadence,  dontla  conséquence 
fut  le  schisme  ,  n'a  point  ici  et  là  le  même  caractère.  En 
Occident,  elle  est  plus  positive,  plus  flagrante  qu'en 
Orient,  parce  que  là  tout  est  renversé  pêle-mêle  par 
l'invasion  soudaine  de  populations  mélangées,  tandis 
qu'ici  la  vie  défaillante  laisse  encore  une  apparence 
d'être.  En  Occident,  l'invasion  même,  qui  hâta  la  déca- 
dence de  la  philosophie ,  dut  développer  une  philo- 
sophie nouvelle  et  puissante ,  toutefois  après  des  siè- 
cles ;  mais  le  dépérissement  progressif  de  l'Orient  n'eut 
point  ce  résultat  :  ses  conséquences  ne  pénétrèrent 
qu'à  une  époque  fort  reculée ,  comme  un  élément  tout^ 
à-fait  subordonné,  dans  la  formation  de  notre  philo- 
sophie moderne.  La  philosophie  latine  de  ces  temps  se 
rattache  donc  beaucoup  plus  étroitement  à  la  période 
subséquente  de  notre  histoire  que  la  philosophie 
grecque;  et  c'est  pourquoi  Tordre  extérieur  de  notre 
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récit  exige  que  nous  considérions  celle-ci  avant  celle-là. 
Lorsque  les  trois  évéques  cappadociens ,  dont  les 
doctrines  représentent  pour  nous  la  philosophie  de 
TEglise  d'Orient,  eurent  trouvé,  en  combattant  les 
ariens,  le  fondement  de  la  dogmati([ue  de  l'Eglise 
grecque ,  les  luttes  ecclésiastiques  en  Orient  revêtirent 
un  tout  autre  caractère.  Ce  qui  nous  le  montre,  ce 
n'est  pas  l'assertion,  le  fait  que  les  intrigues  de  cour  et 
d'autres  influences  extérieures  s'immiscèrent  plus 
qu'auparavant  dans  le  mouvement  philosophique;  car 
déjà  ces  influences  avaient  exercé  leur  empire.  Nous  ne 
trouvons  pas  non  plus  la  transformation  capitale  des 
luttes  ecclésiastiques  dans  ce  que  les  nouvelles  contro- 
verses contre  les  monophysites  et  les  monothélites 
séparèrent  de  l'Église  deux  portions  importantes  de  la 
chrétienté ,  et  les  en  séparèrent  pour  jamais,  il  est 
d'autres  points  qui  ont  dans  le  développement  de  la 
philosophie  une  beaucoup  plus  haute  signification. 
Nous  avons  remarqué  déjà  que  les  premières  contro- 
verses eurent  toutes  l'une  avec  l'autre  une  corrélation 
essentielle  ,  et  que  toutes  procédèrent  d'une  impulsion 
commune.  Maintenant  il  en  est  tout  autrement.  C'est  au 
perfectionnement  de  la  doctrine  sur  l'Esprit-Saint  que 
se  rattachent  sans  contredit  les  recherches  sur  la  grâce 
et  sur  la  liberté,  réduites  en  système  par  saint  Augustin. 
Ennesuivarf-ces  recherches  qu'extérieurement,  lEglise 
d'Orient  rompt  avec  le  développement  natiu^el  de  la 
philosophie.  Les  controverses  de  cette  Église  s'appli- 
quent maintenant  à  des  questions  touchant  la  j.ersonne 
du  Rédempteur,  et  s'efforcent  d'expliquer  comment  on 
peut  concevoir  réunis  en  lui  le  divin  et  l'humain.  Ces 
recherches,  quelque  importantes  qu'elles  puissent  être, 
reviennent  toujours  à  un  point  qui,  même  avant  que  la 
divinité  du  Verbe  fût  attaquée  dans  le  Sauveur,  avait  été 
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mis  en  question,  et  avait  été  éclairci ,  résolu  ,  aussi  bien 
qu'il  pouvait  Têtre  alors  (i).  Maintenant  tout  q^  dont  il 
s'a^^it ,  comme  pour  suppléer  aux  anciennes  contro- 
verses, c'est,  en  rérilité,  d'introduire  une  termiuolo^^ie 
régulière  dans  la  question  :  l'humain  et  le  divin  sont 
toujours  reconnus  et  distingués  dans  Tunité  dnRe''demp- 
teui*.  Moins  ou  était  capable  de  préciser  le  mode  de 
cette  distinction  et  Tunité  des  deux  substances  dans  le 
Christ,  plus  étaient  chancelautes,  flottantes,  les  repré- 
sentations que  Ton  se  formait  de  Telficacité  de  la  grâce 
divine  dans  Fiiomme  (2).  Enoutre,  la  question  relative  à 
la  personne  du  Christ  devait  entraîner  entièrement  hors 
des  recherches  philosophiques.  Mais,  tout  examiné,  nous 
pouvons  considérer  un  côté  de  cette  question  comme 
susceptible  d'une  investigation  spéculative.  Si  la  philo- 
sophie jjeut  soumettre  à  son  examen  le  divin  qui  réside 
dans  une  personne,  elle  ne  peut  point  en  agir  ainsi  avec 
rélérncnt humain.  Une  personne  humaine,  fût-ce  le  Sau- 
veur lui-même  ,  pourrait-elle  être  un  objet  de  la  science 
philosophique?  Non  seulement  la  philosophie,  mais 
toutes  les  autres  sciences,  à  l'exception  de  Ihistcire  et 
de  ce  qui  se  rapporte  à  Ihistoire,  s'occupent  uni([ue-  ^ 
ment  de  l'universel,  et  excluent  de  leur  but  l'individuel, 
la  personne.  Ce  principe  était  reconnu  alors  générale- 
ment, et  du  moment  où  la  personne  humaine  du  Ré- 


(i)  Les  controverses  conU-e  Apollinaire  montrent  que  ceUe  ques- 
tion avait  élé  soulo\ee. 

(y.)  D'aprcs  ce  (jui  a  été  dit  précédemment,  on  ne  peut  nous 
conlcsier  (\ue  les  considéralions  sur  l'efficace  de  l'Espiil-Saint 
dans  l'homme  n'aient  fourni  les  résultais  les  plus  féconds  pour  les 
reciicrciics  sur  ia  peisonne  du  Chriotj  mais  ces  recherches  furent 
négiijjées  daiis  l'Eglise  grecque. 
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dempteur  était  mise  en  question ,  le  Rédempteur  devait 
l'evêtir  principalement  un  caractère  historique.  L'histoire 
ne  dément  pas  ces  considérations ,  ces  déductions  ;  au 
contraire,  elle  montre  que  les  controverses  des  mono- 
physites  et  des  monothélites ,  tout  en  impliquant  des 
notions  philosophiques ,  n'ont  cependant  affaire  que  fort 
indirectement  avec  ces  notions.  C'est  pourquoi  nous  ne 
nous  en  occuperons  qu'accessoirement. 

Nous  avons  insinué  déjà  que  la  décadence  dans  la 
philosophie  de  l'Église  orientale  avait  amené  une  diver- 
gence dans  les  directions,  comme  cela  arrive  d'ordinaire 
lorsque  l'esprit  d'invention  et  de  systématisation  com- 
mence à  décliner.  Chez  les  peuples  anciens,  la  philo- 
sophie chrétienne  avait  toujours  cherché  à  rapprocher, 
à  concilier  les  deux  éléments  en  lutte  :  nous  voulons 
parler,  d'un  côté,  de  la  foi  aux  promesses  chrétiennes , 
foi  qui  s'appliquait  à  la  pensée  de  l'inaccessible  magni- 
ficence de  Dieu  et  à  l'éclat  de  cette  magnificence  dans 
notre  âme;  puis,  d'autre  part,   de  la  conviction   que 
pouvait  produire  la  pensée  scientifique  développée  en 
un  système  de  conceptions.  Ces  deux  éléments  pou- 
vaient sans  doute  parfaitement  se  pénétrer  l'un  l'autre; 
'  la  foi  et  le  savoir  pouvaient  certainement  se  concilier  : 
c'était  le  but  des  efforts  philosophiques  qu'avaient  dé- 
ployés les  Pères  de  l'Église;  mais  il  s'y  mêla  toujours 
quelque  cj^ose  d'humain  et  de  petit.  On  n'exigeait  pas 
seulement  une  foi  au  Dieu  de  la  nature  et  de  l'his- 
toire, lequel  établit  son  Église  pour  la  rédemption  des 
hommes  et  la  remplit  deFEsprit-Saint;  onexigeaitencore 
une  foi  aux  formes  temporaires  et  extérieures,  lesquelles 
imposaient  aux  hommes  leurs  opinions.  Le  système  de 
conceptions    philosophiques  ,    né   de   l'esprit  national 
des  anciens  peuples ,   n'était  point  non  plus  demeuré 
libre  de  l'influence  des  préjugés  héréditaires.  On  pouvait 
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avec  succès  employer  clans  un  esprit  chrétien  quelques 
parties  de  ce  système  à  rédification  d'une  doctrine  plus 
parfaite  ;  mais  comme  l'ancienne  nationalité  était  encore 
vivante  chez  les  Pères  de  TÉghsc ,  leur  doctrine  laissait 
toujours ,  comme  le  montre  notre  histoire ,  çà  et  là 
des  éléments  de  la  pensée  philosophique  qui  contre- 
disaient la  foi  savante;  et,  comme  les  Pères  ne  savaient 
point  séparer  dans  TÉglise  le  divin  de  Thumain ,  ils 
firent  prévaloir  les  recherches  entreprises  au  moyen  de 
la  foi ,  lesquelles  suscitèrent  des  doutes  sur  les  principes 
de  la  science.  Quoi  qu'il  en  soit,  tant  que  l'espérance  en 
une  doctrine  scientifique  et  l'aspiration  vers  cette  doc- 
trine demeurèrent  vivantes ,  on  se  précipita  ardemment, 
malgré  les  objections,  vers  une  investigation  nouvelle; 
mais  lorsque  l'esprit  scientifique  eut  commencé  à  dé- 
cliner, on  dut  admettre  que  l'ancienne  philosophie  et  la 
foi  tendaient  chacune  de  son  côté  et  se  séparaient.  INous 
ne  pensons  pas  que  cette  séparation  s'accomplit  plei- 
nement, fondamentalement  ;  il  eût  fallu  pour  l'opérer 
plus  de  rigueur  dans  le  sens  philosophique,  plus  de 
sagacité  dans  l'esprit  de  distinction,  et  nous  ne  pouvons 
accorder  ces  qualités  à  ces  temps  de  décadence  scienti^- 
fique  ;  la  science  et  la  croyance,  qui  conservèrent  ton-  " 
jours  quelques  points  de  ressemblance,  restèrent  unies 
extérieurement,   égales  lune  à  côté  de  fautre,  mais 
sans  action  mutuelle  vivante,  exerçant  seulej|ïent  tour  à 
tour  une  prédominance.  Alors  il  se  forma,  d'un  côté, 
une  terminologie  morte  :  car,  dès  que  la  science  n'est 
plus  animée  de  la  vie  de  l'actualité,  tout  en  elle  devient 
formule  ;  d'un  autre  côté,  il  se  leva  un  mysticisme  qui , 
excluant  la  science,  attendit  de  la  foi  et  de  l'illumination 
suprasensible  seule  la  sanctification  de  l'esprit. 

On  rencontre  des  phénomènes  analogues  partout  où 
la  philosophie  décline.  D'une  part ,  elle  abandonne  sa 
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sphère,  et  s'immisce  dans  les  antres  sciences;  encore 
n'est-ce  point  pour  introduire  ses  principes  clans  les  dif- 
férentes branches  de  connaissances;  d antre  part,  phis 
elle  perd  de  sa  vie  créatrice  et  moins  sa  conviction  est 
vivante,  plus  elle  se  voit  envahie  par  le  doute,  qui,  éma- 
nant d\me  source  étran^jère,  soit  d'une  impulsion  arti- 
ficielle, soit  d'une  opinion  pratique,  soit  de  la  foi  reli- 
gieuse, harcèle  la  science.  Le  mysticisme  n'est  qu'une 
des  formes  diverses  du  scepticisme. 

Ces  deux  phénomènes  dont  nous  avons  à  nous  oc- 
cuper maintenant ,    présentent    une    grande    analogie 
avec  ce   qui  se  passa  plus  tard  chez  les  peuples  du 
moyen-âge  :  nous  ne  pouvons  nous  empêcher  de  jeter 
un  coup  d'reil  sur  ce  rapport.  Dès  que  la  polémique  eut 
revêtu  un  caractère  moins  philosophique,  ce  qui  restait 
de  vie  spéculative  dut  s'efforcer  de  rassembler  en  un 
tout  les  données  éparses  dans  la  lutte,  et  d'édifier  un 
système.  x\lors  la  philosophie  créa  quelque  chose,  sous 
le  rapport  de  la  forme  du  moins.  Cette  mission  échut 
dans  lÉglise  grecque  à  Jean  de   Damas,  comme  p'us 
tard  aux  scolastiques  (i).  Nous  devons  donc  reconnaître 
ici  une  marche  naturelle  et,  jusqu'à  certain  point,  un 
progrès  ,  puisque  rassembjcr  les  principes  émis  dans  la 
lutte,  c'était  témoigner  une  certaine  vue  supérieure;  le 
passage  de  la  polémique  à  l'exposition  systématique  est 
dans  l'ordre  des  choses.  Mais  si  ce  progrès  fut  effectué 
moins  par  une  méthode  puisée  dans  la  nature  et  l'es- 
sence du  sujet  qu  au  moyen   d'une  forme  empruntée 
ailleurs,  il  ne  put  manquer  d'arriver  que  ce  progrès 
fût  accompagné  d'un  sentiment  de  malaise  et  de  per- 


(i)   Plusieurs  historiens  ont  considéré  Jean  de  Damas  comme 
le  premier  scolastique.  Y.  Brucker,  Hist.  jp/iil.^  lîl ,  535, 
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plexiré,  et  quil  no  (in  escorte  du  cloute  qui  cherche  sa 
satlsH-iction  dans  toute  autre  chose  que  dans  la  science. 
C'esr  ce  (jui  se  passa  au  moyen-â[ife,  et  ce  qui  se  passa 
dans  TKjjlise  (^rcccjueau  tcuips  où  nous  avons  à  la  consi- 
dérer; ici  et  là,  à  côté  du  fonnahsnie  philosophique,  ap- 
parut le  scepticisuje,  et  toujours  sous  la  forme  mystique  : 
rintérét  inspiré  par  la    fin  reli^jieuse   la  fait  prévaloir 
sur  la    forme   scientifjcjue.    Mais,    bien  que    dans  les 
temps  que  nous  comparons  ,  des  causes  analogues  aient 
amené  des  effets  analogues,  l'analogie  n'existe  cepen- 
dant point  au  fond  des  choses.  Les  peuples  modernes 
soutiennent  un  tout  autre  rapport  avec  la  philosophie 
ancienne  que  les  peuples  anciens.  Ceux-ci  avaient  grandi 
au  milieu  der.  principes  philosophiques,    ceux-là  tra- 
vaillèrent à  se  les  assimiler,  et  de  là  le  formalisme  des 
scolnstiques  ,  qn.i ,  tout  imparfait  qu'il  fût,  accuse  cepen- 
dant un  travail  beaucoup  plus  opiniâtre  et  une  vie  beau- 
coup plus  puissante  que  cette  douce  quiétude  avec  la- 
quelle  les   docteurs   de    TÉglise  grecque  imitèrent  et 
appliquèrent  les  foruudes  consacrées  de  1  école.  D'où  il 
résulte  encore  que  le  mysticisme  se  montre  tout  autre 
dans  une  épo(|ue  que  dans  une  autre  époque;  caria 
force  du  doute  dépend  naturellement  de  la  vigueur  plus 
ou  moins    grande  de  la  pensée  philosophique  contre 
laquelle  il  s'élève. 

Introduire  l'histoire  du  mysticisme  de  cette  époque 
dans  nos  recherches ,  ce  n'est  point  sortir  de  notre 
plan,  bien  que  nous  n'ayons  à  y  puiser  aucune  donnée 
iuîportante.  l^e  mysticisme  produisit  l'effet  d'une  sorte 
de  scepticisme;  il  sut  en  exercer  l'action  pendant  un 
certain  temps,  et  plus  son  influence  sur  les  recherches 
scientifiques  fut  puissante  ,  j)his  furent  positives  les 
opinions  au  moyen  desquelles  il  chercha  à  prévaloir  sur 
la  forjpe  scientifique  de  l'investigation, 

11.  27 
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Pour  ces  temps,  où  des  directions  différentes  appa- 
raissent dans  la  pliilosoplne  ,  où  ces  directions  sou- 
tiennent un  rapport  plus  ou  moins  essentiel  avec  la 
marche  progressive  de  la  doctrine  de  FE^^Iise,  qui  est 
toujours  le  but  des  efforts  les  plus  si(i^nificatifs,  il  est 
difficile  de  soumettre  notre  histoire  à  un  ordre  régu- 
lier. Dans  les  traditions  cjue  nous  suivons,  cest  un 
fait  très  remarquable  que  nous  rencontrons  souvent  des 
noms  et  des  œuvres  d  hommes  que  nous  savons  sans 
doute  appartenir  à  ces  temps  ,  mais  dont  nous  ne  pou- 
vons démêler  ni  l'action  ni  la  date  précise.  Leurs  œuvres 
sont  de  toutes  pièces,  et  ne  se  rangent  point  directement 
sous  les  phénomènes  caractéristiques  de  cette  époque. 
C'est  là  sans  contredit  un  symptôuie  de  décadence.  Dans 
cet  état  de  choses ,  nous  ne  pouvons  pas  strictement 
observer  Tordre  des  temps.  Il  faut  donc  nécessairement 
se  rappeler  que  nous  conservons  ici  toute  la  diversité 
des  tendances. 

Nous  avons  remarqué  déjà  combien  l'extension  qu'a- 
vait prise  le  christianisme  comme  religion  d'Etat,  avait 
contribué  à  répandre  les  connaissances  et  les  doctrines 
de  la  littérature  païenne  parmi  les  chrétiens.  Et  ces  doc- 
trines ne  furent  point  évincées  par  le  christianisme ,  elles 
prévalurent  au  contraire  contre  sa  direction  :  c'est  ce  dont 
nous  trouvons  les  preuves  les  plus  positives.  Comme  la 
doctrine  chrétienne  méprisait  les  connaissances  et  les 
doctrines  païennes  ,  les  négligeait  ou  ne  savait  point  les 
élaborer  à  son  profit,  il  airiva  nécessairement  qu'elles 
s'élevèrent  contre  le  christianisme,  et  mirent  en  circula- 
tion ,  sinon  dans  la  lutte  publique  contre  la  doctrine  de 
l'Église  victorieuse,  du  moins  par  surprise,  une  foule  d'o- 
pinions arrêtées,  dont  le  rapport  et  l'harmonie  avec  les 
présuppositions  théologiques  étaient  très  suspects.  Au 
nombre  de  ces  opinions,  il  faut  ranger,  avant  tout,  celles 
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qui  concernent  les  c!t»ctrines  clc  la  physique  ancioiiiie. 
Lon^^tenips  âétlaipnéc  par  les  chreliens,  la  physique  prit 
encoie  moins  une  couleur  chrétienne  que  les  anciennes 
Conceptions  inorales.  Mais  lorsque  toutes  choses  èe  furent 
<?nipreintes  clechiislianisnic,  on  ne  put  point  se  passer  dé 
connnissances  [)hysiques  parmi  les  cliréiiens  ;  et  nôiiS 
avons  vu  que  déjà  Gré{joire  de  ÎSysse  s'était  apj)liqué  à  \à 
physique  ancienne  avec  une  grande  activité.  Son  exemple 
né  roancjua  [joint  d'être  suivi.  En  commençant  à  ramenei* 
avec  ardeur  Ja  physique  dans  le  couis  de  la  civilisation 
(générale,  on  dut  se  porter  de  nouveau  vers  la  philoso- 
phie d'Ari^tote,  qui  obtint  une  préférence  marquée  dans 
les  recherches  naturelles  sur  tous  les  autres  systèmes  dé 
philosophie.  A  cette  direction  des  i  echerches  parmi  leâ 
chrétiens,  il  faut  rattacher  un  point  essentiel  dans  lâ 
transformation  des  vues  philosoj)hiques  d'alors  :  peu  à 
peu  l'autorité  d'Aristote  fut  placée  à  côté  de  celle  de 
Platon,  la  philosophie  de  l'un  fut  honorée  à  l'éjjal  de 
la  philosophie  de  l'autre,  et  l'influence  d'Aristote  s'éleva 
dans  une  mesure  toujours  croissante.  ISous  né  préten^ 
dons  point,  toutefo  s  ,  expliquer  par  ce  fait  la  transfor- 
mation de  ces  temps;  elle  se  rattache  plutôt  intimement 
à  toutes  les  autres  tendances  contemporaines.  Nous  re* 
marquerons  en  outre  la  prédouiinance  d'Aristote  danâ 
les  investi(Taiions  Io(jiques  ;  plus  ces  investij-iitions  ob-^ 
tinrent  de  crédit,  plus  le  formalisme  prit  d'ascendant 
dans  la  piiilosophie  et  la  thcolojjie.  C'est  ainsi  é^jalement 
que  l'éruditioti  l'emporta  peu  à  peu  sur  Finvestipation 
vivante;  car  Aristotc  avait  déployé  beaucoup  plus  de 
connaissances  historiques  et  d'érudition  que  l^laton.  Et 
nous  voyons  aussi  Cjuc  la  philosophie  aristotélicienne 
réunit  les  plus  noudjreuxsuflra(jes  non  seulement  parmi 
les  chiétiens,  mais  encore  parmi  les  païens. 

C'est  ôurtout  sous  ce  rap[)ort  qu'il  faut  envisa{jer  cette 
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époque.  Il  dut  natureiieiueiit  résulter  de  la  décadence 
de   la    philosophie   chrétienne    que   Tinflucnce    de    la 
philosophie  païenne  prît  un  développement  croissant. 
Ce  qui  restait  de  païens  dans  les  classes  instruites  du 
peuple,  trouvait  son  seul  point  d'appui,  pour  résister  au 
christianisme,  dans  les  écoles  philosophiques;  mais  là, 
la  pliilosophie  était  tombée  dans  une  incontestable  déca- 
dence, et  elle  empruntait  tout  son  élan  à  la  pensée  chré- 
tienne: en  sorte  qu'alors  les  partis  avaient  de  sin^^ulières 
connivences,   et  n'étaient  souvent  séparés  que  par  des 
préjU[}és.  Mais  les  écoles  païennes  avaient,  sous  le  rap- 
port de  l'érudition  et  de  Taptitude  à  traiter  les  idées  phi- 
losophiques ,  un  avantage  sur  les  docteurs  chrétiens; 
ceux-ci  cherchaient  à  le  contre-bal ancer  en  opposant  à 
leurs  adversaires  ,  avec  plus  d'ardeur  qu'auparavant,  la 
vie  interne  de  leur  doctrine.  Plus  s'accroissait  donc  Fin- 
fluence  des  écoles  philosophiques  (^^recques  sur  la  doc- 
trine chrétienne,  bienf|ue  relativement  à  des  choses  tout 
externes  ,  plus  les  chrétiens  redoutaient  d'emprunter  à 
l'enseignement   des    philosophes    païens    leur  culture 
scientifique.  Nous  avons  remarqué  précédemment  que 
la  philosophie  chrétienne  avait  dépassé  la  philosophie 
païenne  avant  de  l'imiter  ;  mais  le  rapport  entre  elles  est 
maintenant  renversé.  Déjà  dans  Grégoire  de  Nysse  et 
dans  sain|j  Augustin  ,  nous  avons  fait  observer  combien 
l'action  de  l'école  néoplatonicienne  avait  été  significa- 
tive, bien  que  le  germe  de  la  doctrine  de  ces  Pères  fût 
libre  de  cette  influence.  Dans  les  temps  que  nous  avons 
à  examiner  maintenant ,  jusqu'à  l'extinction  complète 
des  écoles  philosophiques  païennes,  l'action  du  néopla- 
tonisme fut  encore  {)lus  remarquable.  Il  se  transforma 
lui-même  intérieurement,  recueillant  peu  à  peu   l'an- 
cienne érudition  ,  revenant  et  du  mépris  de  l'extérieur 
fît  de  la  confiance  à  Fintuition  immédiate  de  Dieu  que 


DÉCADKNCK    DE    LA    PHII.OSOPHIE    DLS    PÈRES.  421 

Plotin  avait  conçue.  Cela  remit  la  philosophie  aristo- 
téhcionne  en  honneur.  Déjà  Pcrj)hyrc  Tavait  intro- 
duite clans  !es  recherches  phitonicienncs  ;  et  Syiianus, 
Proclns ,  et  leurs  successeurs,  avaient  été  plus  loin. 
Dans  le  principe,  ce  mouvement  eut  son  utilité  :  l'a- 
ristotélisme  fut  élevé  à  Té^al  du  platonisme,  et  Tun 
trouva  autant  d'interprètes  que  Tautre.  On  s'entendit 
avec  Hiéroclès  ,  docteur  célèbre  de  son  temps  :  Ton 
convint  qu'entre  Platon  et  Aristote  il  n'existait  aucune 
contradiction  essentielle.  Enfin  les  interprètes  d'Aristote 
l'emportèrent  sur  ceux  de  Platon,  les  primèrent  du 
moins  en  activité  et  en  érudition  (i).  Tout  cela  ren- 
contra de  l'écho  parmi  les  chrétiens,  bien  que  dans 
certaines  limites;  et  nous  n'avons  pas  besoin  d'autres 
raisons,  de  raisons  plus  profondes,  pour  prouver  que 
lautorité  d'xAristote  s'étendit  déjà  dans  le  quatrième 
siècle,  mais  plus  encore  dans  le  cinquième  et  dans  le 
sixième ,  et  y  pénétra  toute  la  philosophie  chrétienne. 

•   §1. 

Némésius. 

Cequiaétéditprécédemment  sur  le  rapportdes  recher- 
ches physiques  renaissantes  et  sur  l'autorité  croissante 
d'Aristote,  estpîeinementcon(irmépournous.,|urtoutpar 
l'écrit  de  Némésius  sur  la  nature  de  riicmme.  Némésius, 
qui  est  désigné  comme  évéque  d'Emèse  dans  la  suscrip- 
tion  de  son  ouvrage,  est  un  de  ces  exemples  dont  nous 
avons  parlé ,  qui  prouvent  qu'à  cette  époque  il  se  for- 
mait dans  l'école  une  doctrine  qui  avait  peu  affaire  avec 
les  mouvements  capitaux  de  la  vie  actuelle.  Nous  trou- 


(i)  V.  Misi,  de  la  plid.  anc.^  de  H.  Riuer,  tr.  fr.,  IV,  535  et 
s.  ;  559  et  s. 


voijs  It'S  écrits  de  îNéiïiésius  étudiés  ardemment,  ou  plu- 
tôt cités  par  extraits  dans  les  siècles  postérieurs  ,  à 
partir,  toutefois,  du  sixième  siècle  (i);  quant  à  ses 
contemporains,  i's  le  passent  complètement  sous  silence. 
On  admet  ordinairement  que  ^'émésius  écrivit  vers 
Fan  400  après  Jcsus-Cbrist  ;  mais  les  preuves  àTappui 
de  cette  assertion  ne  sont  pas  pleinement  satisfaisantes, 
et  Ton  pourrait,  à  bien  plus  juste  titre,  rapporter  son 
ouvrage  au  milieu  du  cinquième  siècle  {2).  Nous  pe 
trouvons  pqsdaus  cetouvra^^ede  relation  exclusive  avec 
la  philosophie  d'Aristote,  pas  plus  d'ailleurs  qu'avec  au- 
cune école  de  philosophie  particulière.  Némésius  place 
à  côté  Tune  deFaulre  les  opinions  des  philosophes  an-r 
çiens,  tantôt  eu  les  approuvant,  tantôt  sans  les  apprécier; 
quelquefois  enfin  en  les  combattant  au  nom  des  prin- 
cipe3,  ou  en  leur  opposant  les  doctrines  des  Hébreux  et 
Ja  doctrine  dç  la  foi  chrétienne  ;  il  procède  essentiellei- 
ment  d'une  manière  éclectique;  mais  ce  sont  principa^ 
lement  les  conceptions  et  ies  divisions  aristotéliciennes 
entremêlées  çà  et  là  avec  les  conceptions  et  les  divisions 


(i)  Jean  Philopon  paraît  être  le  plus  ancien  écrivain  qui  ait  fait 
usage  de  l'éciit  de  Némésius.  V.  Fahrtcii  hibl,  gr.,  VI[| ,  449» 
Harl. 

(2)  Cf.  layVéfacede  l'édilion  d'Oxford,  27,  éd.  Mallhsei ,  dont  on 
suit  ordinairement  les  indications,  les  opinions.  Elle  se  base  sur  ce 
que  ni  les  controverses  pélagicnnes,  ni  Nestorius,  ni  Eulycliès,  n'ont 
été  mentionnés  par  Némésius.  Mais  ce  qui  contredit  cette  assertion, 
c'est  que  Némésius  ,  qui  ne  ti  aile  cependant  pas  de  théologie  propre- 
ment dite  dans  son  ouvrage,  aborde  la  question  des  deux  natures 
dans  le  Christ  avec  un  intérêt  qui  semble  désigner  des  controverses 
contemj)oraines,  et  Némé-.ius  emploie  rncMue  la  formule  ô;7Ûy;^uTo; 
fyw(7t;  que  le  concile  de  ChaUédoiue  (451)  avait  consacrée.  3ïa:s 
pourquoi,  au  liuu  d'Euîychès,  est-ce  Euuomius  qui  est  nommé 
Je  ne  suis  vraiment  point  en  état  de  l'expliquer. 
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platoniciennes  et  nicme  stoïciennes,  que  nous  rencon- 
trons dans  toutes  les  parties  de  la  doctrine  de  Némé- 
sius.  C'est  même,  en  {jéncral,  la  méthode  d'Aristote  qu'il 
applique.  Dans  des  conclusions  très  explicites  ,  il  cher- 
che à  etabhr  ses  principes;  il  ne  manque  pas,  lorsqu'une 
question  est  soulevée,  de  se  placer  au  point  de  vue  du 
doute,  et,  par  les  solutions  (Xû^eî;)  de  ce  doute,  de  prépa- 
rer sa  doctrine  :  absolument  la  méthode  que  la  littérature 
grecque  des  derniers  âges  a  transmise  auxscolastiques. 
Cette  manière  intelligente  de  traiter  les  problèmes, 
sans  hyperbole  et  sans  subtilité  ;  une  préoccupation  con- 
stante de  l'expérience,  encoie  à  l'exemple  d'Aristote  ; 
une  érudition  rare  à  cette  époque,  et  une  connaissance 
spéciale  de  la  nature  du  corps  humain  (  i  ) ,  ont  acquis  à 
Kémésius  un  éloge  qu'il  mérite  encore  à  cause  d'une  in- 
struction sobre  et  sensée  dans  les  lettres  anciennes. 
Mais,  si  nous  examinons  sa  méthode  plus  profondément, 
sans  nous  laisser  décevoir  par  quelques  unes  de  ses  con- 
clusions, nous  remarquons  que  sa  manière  de  con- 
clure, que  ses  procédés  logiques  sont  empruntés  (2), 


(i)  Sa  conna'ssance  de  la  circulation  du  sang  est  surtout  cé- 
lèbre. Que  ceUe  connaissance  lui  appartienne  en  propre,  cela  n'est 
pas  vraisemblable.  11  se  montre  familiarisé  avec  les  écrits  des  mé- 
decins, surtout  d'Hippocratc  et  deGalien. 

(2)  Pour  ces  assertions  en  général ,  nous  en  appelons  à  rexamen 
de  l'ouvrage  entier  de  Némésius.  Que  l'on  remarque,  toutefois, 
les  singularités  suivantes  :  afin  de  léfuter  la  doctrine  que  l'âme  est 
corporelle,  les  principes  d'Ammonius  ,  de  Numénius,  de  Xéno- 
craie,  sont  reproduits  (c.  2,  29  5qq.,  éd.  Autw.);  puis,  lorsque 
cette  doctrine  est  établie  en  général,  Némésius  se  trouve  absolument 
incapable  de  renverser  les  doctrines  spéciales,  qui  soutiennent  que 
les  âmes  sont  une  espèce  particulière  de  corps  (3»),  Pour  les  chré- 
tiens, pense  Némésius,  il  n'est  pas  besoin  de  preuve,  dès  lors  que 
l'Ecriture  parle  clairement. /Z».,  55. 
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que  ses  divisions  sont  arbitraires  et  tout  extérieures,  et 
que  le  fond  de  sa  doctrine  repose  presque  toujours  sur 
la  tradition  (i).  Où  sa  dépendance  d'Aristote  éclate  prin- 
cipalement, c'est  dans  la  partie  physique  de  sa  doctrine, 
qui  nous  semble  fondée  essentiellement  sur  la  physique 
du  philosophe  de  Stagyre  ;  toutefois  ,  cette  dépendance 
est  encore  mieux  marquée  dans  sa  doctrine  sur  la  liberté 
de  la  volonté,  où  presque  toutes  les  distinctions  appar- 
tiennent à  Arislote.  En  ce  qui  touche  cette  liberté,  la 
confiance  de  Némésius  dans  la  doctrine  chrétienne  est 
incontestable,  bien  qu'il  y  déro(]e  quelquefois  sur  des 
points  qui  ne  sont  pas  sans  importance  ;  mais  ses  dévia- 
tions ne  son  t  point  sans  intention  de  sa  part  ;  elles  résultent 
de  son  procédé  éclectique  :  moins  ce  procédé  trouve  de 
contre-poids  certain  dans  la  doctrine  chrétienne,  plus  Né- 
mésius le  regarde  avec  assurance  comme  traditionnel  (2). 
Quelques  propositions  delà  doctrine  de  Némésius  suf- 
fisent pour  caractériser  l'ensemble  de  son  éclectisme. 
Le  cachet  de  sa  méthode,  ou  plutôt  de  la  pensée  de 
son  siècle,  c'est  qu'il  s'appuie  fréquemment  sur  la  con- 
naissance qui  réside  naturellement  en  nous  ;  ce  point  de 
départ,  qui  est  emprunté  au  stoïcisme,  s'accorde  aussi 
avec  la  doctrine  d'Aristote  qui  soutient  que  nous  con- 


(i)  Où  l'ai^Jitraire  est  surtout  frappant,  c'est  lorsque  Némésius 
place  à  côté  l'une  de  l'autre  les  divisions  les  plus  diverses  des  facul- 
tés de  l'âme.  Il  ne  décide  point  la  question  ,  il  oppose  seulement 
un  principe  de  Panétius  contre  la  division  stoïcienne.  Cf.  c.  5  tin.* 
c.  i4;  i5  ^26. 

(2)  La  proposition,  par  exemple,  que  les  démons  savent  natu- 
rellement contredit  tous  ces  principes.  C.  i,  lysqq.  Dans  la 
doctrine  de  l'Église,  le  principe  qui  a  pour  Némésius  une  autorité 
toute  particulière  ,  c'est  qu'après  noire  mort,  nous  n'avons  plus  a 
attendre  le  pardon  de  nos  péchés. 
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naissons  les  principes  dos  sciences  sans  démonstration. 
C'est  nne  connaissance  inhérente  à  notre  natnre  que  la 
Providence  veille  même  snr  l'individn  :  car,  dans  la  dé- 
tresse, nous  avons  tous  recours  à  la  prière  (i);  nous  ne 
savons  pas  moins  natureliement  qu'il  existe  un  Dieu; 
en  d'autres  termes,  la  pensée  de  Dieu  est  présente  aux 
hommes,  sans  qu'il  soit  besoin  delà  leur  enseigner  (?.). 
La  notion  de  la  liberté  est  également  fixée  dans  le 
cœur  de  tous  les  hommes ,  car  tous  promulguent  des 
lois  ,  exhortent  et  poussent  au  bien  ,  louent  et  blâ- 
ment (,î).  On  voit  que  cette  méthode  repose  sur  Tu- 
pinion  universelle.  Telle  est  essentiellement  la  ma- 
nière de  Némésius  ,  toute  basée  sur  le  sens  commun; 
mais  ,  sans  contredit ,  INémésius  va  plus  loin  que  les 
stoïciens  qui  avaient  suivi  cependant  une  direction 
analogue,  et  auraient  aj^prouvé  INémésius;  il  va  plus 
loin  même  qu'Aristote ,  qui  avait  concédé  Tusage  des 
principes  scienti£(|ues  ;  il  pense,  en  effet,  que  nous 
parvenons  en  général  à  la  connaissance  de  Tessence  du 
suprasensible,  ou  par  la  méditation,  ou  par  des  pensées 
physiques:  cette  connaissance  ne  peut  point  être  le 
résultat  d'une  représentation  sensible  antérieure  (4). 
Assurément  il  n'est  point  sans  danger  d'affirmer  que 
nous  connaissons  le  suprasensible  sans  le  secours 
du  sensible.  Or,  INémésius  rattache  à  ce  principe  les 
deux  sources  de  la  connaissance  supérieure,  qui  ont 
sa  confiance ,   savoir  :  la  révélation  divine  qui  nous 


(i)  C.  44,  p-  '/G. 

(2)  C.  1.'^  p.  92. 

(3)  C.  39,  p.  i5i. 

(4)  C.    i3,  9?..  Oj  yap  èx  T:rjOYiyY)(j(Xfxt)>Yiqi{>œjToi.al(xç  yj  tcov  voyjTcov 
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arrive  par  renseignement  et  par  la  réflexion ,  et  la  re- 
présentation universelle  des  hommes  ,  cju'il  décore  du 
nom  de  pensée  physique.  Il  emprunte  ce  point  de  vue  à 
Fensei^^mement  des  chrétiens,  lequel ,  dès  qu'il  ne  se  rat- 
tache point  à  Texpérience,  doit  s'appuyer  surla  doctrine 
de  rÉylise  et  sur  les  principes  universellement  répandus 
des  sciences  contemporaines.  C'est  dans  ces  principes 
que  Némésius  puise  ses  jugements  sur  les  phénomènes. 
Mais  il  est  frappant  que  Némésius  ait  développé  dans 
ce  sens  la  notion  de  l'homme,  qui  est  Tohjet  de  ses 
recherches.  Après  avoir  défini  l'homme  une  créature 
raisonnable,  il  cherche  à  en  déterminer  les  caractères 
distinctiFs;  il  trouve  alors  que  l'homme  est  différent 
de  toutes  les  autres  créatures  raisonnables  en  ce  que 
les  péchés  peuvent  lui  être  remis ,  et  que  son  corps 
peut  être  ressuscité  et  devenir  immortel.  Il  cherche 
à  préciser  le  premier  caractère  de  l'homme,  en  disant 
qiie  les  anges  déchus  ne  peuvent  point  obtenir  la  rémis- 
sion de  leurs  fautes,  parce  qu'ils  n'ont  aucun  moyen 
valide  de  justification  :  ils  n'ont  point  été  entraînés  au 
mal  par  des  besoins  corporels,  par  des  jouissances  ,  ni 
par  la  douleur;  mais  les  hommes  ont  des  raisons  pour 
se  justifier,  et,  par  conséquent,  ils  peuvent  être  pardon* 
nés  (i).  Nous  voyons  par  là  combien  les  doctrines  de 
saint  Augustin  sur  le  péché  et  la  grâce  avaient  pénétré 
peu  profondément  dans  l'Église  orientale  (2).  Quant  à 


(i)   C.   I,  19  sqq. 

(•2)  Sans  cloute,  Némésius  admet  qu'en  conséquence  du  ma], 
la  nature,  soumise  d'abord  à  Thomme,  est  devenue  rebelle  a 
rhomme  {7b.,  i5  ;  2G);  mais  il  n'admet  pas  cette  inimitié,  comme 
on  le  voit  par  ce  qui  précède,  sur  une  aussi  grande  échelle  que 
l'avait  fait  saint  Augustin. 
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la  doctrine  de  la  résarrectioii  du  coipl ,  elle  repose, 
selon  Ncmcsius,  sur  ce  que  Tânie  Inimainelest  immortelle 
comme  substance,  et  nue  lai^ie  et  le  corp  font  un  tout, 
de  telle  sorte  que  chaque  âme  doit  conlerver  le  corps 
qui  lui  ajipartient,  et  chaque  corps  rân"|ï  qui  lui  a  été 
donnée  (i).   La  définition  de  l'homme,  [ue  Némésjiis 
déduit  do  ce  point,  a  évideniment  un  faractère   tout 
ecclésiastique.  Elle  présuppose  Texistene  des  anges  , 
même  des  mauvais  an^es  ,  la  rémission  [es  péchés  ,  et 
la  résurrection  du  corps.  Mais,  à  côté  de  (>tte  définition, 
Némésins  en  place  une  antre,  qui  est  ^ipruntéeà  la 
philosophie  ancienne.  Suivant  cette  seco|le  défîpition, 
riiomme  est  une  créature  raisonnable,  mjtelle,  capable 
de  science  et  d'art  (2).  Quel  homme  diffè  il  par  sa  rajson 
des  autres  êtres  rnortels,  c'est  ce  que  Néiésius  soutient 
en  disant  que  les  animaux  témoi^jnent  bib  d'une  sorte 
de  raison  dans   leurs  oeuvres   et  dans  5ur  vie,  mais 
qu'ils  procèdent  toujours  de  la  même  fapn ,  selon  des 
lois  nécessaires,  d'où  il  j'ésulte  que  c'e^ja  nature  qyi 
agit  en  eux,  et  non  la  raison,  laquelle,  da^  son  essencie^ 
admet  librement  les  mocjes  de  vie  les  pH  divers  et  les 
phis  opposés  (H),  Quant  à  l'autre  attributtnpliqué  dans 
Id  définition  de  l'homme,  que  l'homme  A  capable  des 
arts  et  des  sciences,  Némcsius  le  regardaicomme  indis- 
pensable, parce  que  l'on  Reconnaissait  4  démons  qui 

I    è 


(i)  //^.,  21  ;  c.  -2  ,  52  ;  54.  I 

(2J    C.    1,21.  i 

(3)  c.  2,  5:1  E).£u0.fov  yâp  tt  xa»  «ùvcjouffj  tq  Xsytxov  '  oGcy 
où-/  h  xai  TûtÙTov  Tticriy  ï;.yyj  à.OfwTrofj,  ù;  éxaj)  t'iSu  twv  àlôyoù'j 
î^wùjv  •  ^jr;.i  y-xy  uôvr  Tc.-jra  xivcTi-a!  *  xà  h\  <p6c£i,uo:co;  Tracà  Trâcn'v 


■iuyxc^:^  a( 


au  rat  Tra^a  Tcaatv. 
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étaient  mortel;  couime  les  hommes  ,  qui  avaient  comme 
eux  une  connassance,  ilest  vrai,  purement  naturel  le  (i), 
impliquant em])parence  une  raison,  mais,  contiiiirement 
à  ce  qui  a  étédit  plus  haut,  incapable  d'un  libra  déve- 
loppement. Grtes,  il  est  très  remarquable  que  Némé- 
sius  ait  préfet  de  beaucoup  cette  dernière  définition  de 
rhomme  à  tcites  les  autres  puisées  dans  ki  doctrine 
ecclésiastiqu<;  car  elle  est  le  fondement  de  toutes  ses 
déductions  e  de  toutes  ses  divisions.  Cette  préférence 
provient  natrellement  de  ce  que  les  développements 
ukérieurs  deNémésius  n'ont  affaire  que  passagèrement 
à  la  doctrin  de  l'Église,  et  se  rattachent    surtout  à 
l'ancienne  pilosophie. 

Toutefois,orsque  nous  réfléchissons  aux  conceptions 
générales  quservent  de  fondement  à  l'œuvre  de  îSémé- 
sius,  et  quijians  le  fait,  tiennent  liés  les  fils  détendus 
de  ses  investjations  et  de  ses  divisions,  il  nous  semble 
souvent  qu'a  fond  Némésius  reconnaissait  encore  une 
conception  c  l'homme  différente  de  celles  qu'il  publiait 
ouvertemenlLa  comparaison  des  deux  définitions  pré- 
cédentes peudéjànous  convaincre  que  la  dernière,  qu'il 
présente  de  jéférence ,  n'a  cependant  pas  trop  de  signi- 
fication. Néiésius  considère  l'homme  comme  un  être 
raisonnable, t  il  juge  nécessaire  de  lui  attribuer  encore 
plusieurs  qiilités,  pour  le  distinguer  des  anges  et  des 
démons.  Quat  à  l'essence  de  h  raison,  elle  consiste  dans 
la  liberté  dea  volonté;  Néraésius  accorde  aussi  cette 
liberté  aux  a]>es  et  aux  démons;  et,  dans  le  fait,  la 
notion  de  la  berté  est  pour  lui  le  çoint  fondamental  de 
toutes  ses  in>stigations.  La  concUsion  et  presque  la 
moitié  de  son  vre  concernent  uniquement  cette  notion  ; 


(i)  C.i,ai 
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c'esthrièvement  ctconmieen  passantqii'est  traité  toutce 
qui  se  présente  encore  par  delà  la  raison;  son  aspiration 
principale,  c'est  de  sauver  la  notion  de  la  liberté,  malgré 
la  nature,  nial«jé  la  l^rovidence.  Mais  quelle  liberté 
attribue-t-il  aux  êtres  raisonnables,  rhomme  excepté? 
On  pourrait  douter  s'il  considère  les  démons  comme  des 
substances,  puisqu'il  leur  dénie  l'immortalité,  et  que 
toute  substance  est  immortelle;  mais  on  est  encore  plus 
incertain  lorsqu'il  s'a(][itde  leur  liberté,  car  ils  doivent 
savoir  naturellement  ce  qu'ils  scvent.  Les  démons  ont-ils 
la  liberté  de  cboisir  entre  le  Men  et  le  mal?  Némésius 
n'en  dit  rien,  bien  qu'il  re(]arf.e  la  liberté  comme  une 
chose  qai  ne  saurait  être  sauj  la  faculté  de  cboisir  (i). 
Quant  aux  an^jes  ,  ils  sont  libre  pour  l'accomplissement 
du  bien  comme  pour  la  perjétration  du  mal;  car  ils 
peuvent  déchoir,  et  se  détouner  de  Dieu;  mais  leur 
liberté  est  néanmoins  très  limiée,  ils  ne  peuvent  choisir 
qu'une  fois  ;  dès  qu'ils  ont  faili,  toute  voie  pour  obtenir 
leur  pardon  ou  revenir  au  bin  leur  est  fermée.  C'est  à 
l'homine  seul  qu'appartient  laliberté  de  choisir  pendant 
toute  sa  vie  terrestre.  Si  doic  nous  voulions  retenir 
strictement  i^émésius  dans  s^nodon  de  l'homme,  nous 
arriverions  à  ce  résultat  tou-à-fait  inattendu ,  que  la 
raison  appartient  actuellemeit  dans  ce  monde  exclusi- 
vement à  Ihomme,  et  de  pus  qu'elle  lui  appartient 
seulement  durant  sa  vie  su  la  terre,  pendant  qu'il 
est  lié  à  son  cor[)s  périssabli  :  l'existence  terrestre  de 
rhonvineconstitueroi)jeresseitiel  de  l'écrit  de Némésius. 
Cependant  ses  déductions  n  vont  pas  si  loin.  Il  ne 
mentionne  les  an^jes  et  les  démons  qu'incidemment. 
Comment  pouvait-il  s'accomaoder  des  notions  que  Ton 


(i)  c.  4' ,  ir>^  s<|. 
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s'en  faisait?  Il  ne  trahit  pas  sa  pensée  sur  ce  point.  En 
tout  cas,  on  cnnçoit  une  prévention  peu  favorable  aux 
fecherches  de  Némésius  sur  Thomme,  lorsqu'on  le  voit 
développer  superficiellement  les  caractères  qu'il  lui 
attribue. 

Quoi  qu'il  en  soit,  cette  manière  de  considérer  Fliomme 
témoi(^ne  clairement  que  Némésius  en  avait  nne  notion 
plus  profonde  que  celle  qu'il  avait  exprimée  dans  les 
précédentes  définitions.  I^ans  les  recherches  c|u  il  publia, 
il  mit  à  contribution  beajicoup  des  opinions  des  philo- 
sophes, un  peu  péle-inêlel  il  n'y  exprima  rien  d'essentiel 
dans  les  considéiations  bu  il  présenta  sur  l'ensemble 
du  monde.  Pour  Némésips  ,  la  chose  principale  qu'il 
développe  dans  son  écrt  composé  sous  Tinspii-ation 
de  la  doctrine  d'Aristote  c'est  que  le  monde  forme 
une  unité  harmonique,  uJe  unité  si  forte,  qu'au  moyen 
de  transitions  successivs  d'un  de^ré  de  l'existence 
à  un  autre  degré,  de  l'ajimal  à  létre  supérieur,  tout 
tient  à  tout  et  lui  est  comne  apparenté.  Non  seulement 
les  individus  vivants  sont  ti  bien  liés  à  l'ensemlile,  au 
système,  quun  membre  [e  rattache  à  l'autre,  et  que 
l'insensible  s'unit  au  sensMe;  mais  le  tout  se  compose 
encore  de  genres  et  d'espces,  en  sorte  que  partout  se 
rencontrent  des  transition  ,  au  moyen  desquelles  les 
espèces  se  fient  aux  espèck,  et  les  genres  aux  genres. 
Ainsi  l'aimant  lie  la  nature  porte  à  la  nature  vivante,  car 
il  attire  à  lui  le  fer  comme  pour  ainsi  dire,  un  aliment; 
ainsi  les  zoophytes  forment  e  passage  du  monde  végétal 
à  la  vie  animale,  et  dans  le  ègne  animal  il  existe  aussi 
une  foule  de  degrés  qui  ratpchent  les  degrés  inférieurs 
de  la  vie  aux  degrés  supériàrs.  Même  la  différence  qui 
existe  entre  la  vie  animale  etla  vie  rationnelle,  Némésius 
ne  la  considère  pas  comme  me  opposition  tranchée;  le 
monde  ne  lui  semble  point  lasser  tout-à-coup  dans  un 
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domaine  ton t-à  fait  nouveau  ,étran(^er,  où  le  raisonnable 
existe  à  côté  tic  TirraiGonnable;  les  instincts  artistes  des 
animaux  sans  raison,  leur  ruse,  leur  intelli^jjence  dans 
beaucoup  d'ouvrantes,  témoi(jnent  qu'ici  encore  des 
transitions  sont  ménagées.  Puis  ,  nous  arrivons  à 
l'homme.  L'homme  semble  à  Némésius  un  intermédiaire 
entre  le  suprasensibie  et  le  sensible.  Par  son  corps  il 
appartient  au  sensible,  mais  il  relève  du  suprasensibie 
par  son  âme  (i).  H  devait  exister  un  tel  être  pour  que 
les  deux  éléments  du  monde,  le  sensible  et  le  suprasen- 
sibie, ne  fussent  pas  en  quelque  sorte  isolés  (p.).  ^'ous  le 
voyons,  jNémésius  cherche  dans  Texpérience  les  bases 
de  sa  doctrine  sur  le  monde,  et  il  conclut  de  réternité 
du  monde,  telle  fju'il  Fobserve,  à  Funité  de  Dieu.  Mais 
sa  preuve,  tirée  de  l'expérience,  est  naturellement  in- 
complète; ses  vues  sur  le  monde  ont  besoin  d'un  fonde- 
ment plus  profond ,  d'une  base  philosophique,  et  alors , 
chan(jeant  de  procédé ,  il  conclut  du  Créateur  à  Funité  et 
à  l'harmonie  absolue  du  monde.  L'unité  d»  Créateur  et 
rcnscmble  du  monde  lui  semblent  dans  un  rapport  mu- 
tuel nécessaire  (3).  Tout  ce  qui  est  possible  devait 
exister  dans  le  monde,  afin  qu'il  n'y  manquât  rien  (4). 


(1)  C,    1,10  sqq. 

(2)  lu.,  14.  No-AT^ç  ycvope'vvjç  ohûtoa;  xat  -îraXiv  ?)ça;  |;  ï^n  yt^icBy.t 
Ttvà  xcti  <7ÛvO£i7u&v  àpçpoTcptJv,  (va  eO  yj  xo  Tràv  xa't  aupTraôcç  lavrà)  xat 
txn  àXXorptov  aûro  éaurou.    JLyivCTO  oùv  to  cvjSiav  àixfoztpaq  ràj  (fd- 

(3)  //>.,  II.  O  yxp  Sr,nt'i\)pyoç  ix  roZ  xar'  ô'Xtyov  cotxsv  iictaxjvoi- 
iTTCiv  àA/riXat;  Totç  (îtat^ôfiovç  <f)\jcetq,  wçs  pt'av  cTvaj  xaj  axiyyvj-i)  ■z%'\t 
tzoL'^OL'i  xrt7tv.  E^  ou  pâXtça  Oîixvurat  tTj  wv  ô  TravTwv  tcov  ovtwv  5.^- 
fxtousyôî. 

vtc6at- 
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Cette  proposition  est  prise  dans  un  sens  tel  que  tous  les 
depics  (Je  rexistence  doivent  être  créés  pour  racconi- 
plissement  parfait  du  monde.  Ost  cette  même  proposi- 
tion nui  servit  de  base  à  saint  An^justin  pour  concevoir 
la  beauté  du  monde  Némésius  dit  encore  dans  le  même 
sens  que  le  Créateur  a  harmonisé  les  éléments  du 
monde,  principalement  au  moyen  de  Tbomme,  qui  unit 
en  iui  ce  qu'il  y  a  d'opposé  dans  le  monde,  le  rationnel 
et  le  naturel,  i'immorteî  et  le  mortel,  l'incorporel  et  le 
corporel,  en  un  mot,  le  ciel  et  la  terre  (i). 

Or,  au  fond  de  cette  pensée,  ny  a-t-il  pas  une  concep- 
tion de  l'homme   plus  belle   et  plus   scientifiquement 
fondée  que  dans  les  précédentes  définitions?  La  propriété 
de  rhomme,  celle  qui  le  distingue  de  toutes  les  autres 
choses  du  monde,  c'est  qu'il  en  est  le  centre,  et  qu'il  unit 
les  deux  grands  points  opposés  de  l'être.  Sa  position  dans 
le  monde  marque  son  essence.  Il  est  l'image  du  monde 
entier,  car  il  réun  t  en  soi  toutes  les  oppositions;  en  lui 
se  reflète  tou-t  ce  qui  appartient  au  monde,  et  c'est  avec 
raison  qu'on  l'appelle  pour  cela  un  monde  en  petit,  qui 
peut  en  même  temps,  sans  contredit,  parce  que  la  raison 
réside  dans  l'homme,  être  considéré  comille  l'image  et  la 
ressemblance  de  Dieu  (9.).  Némésius  se  prononce  aussi 
résolument  pour  l'opinion  que  le  monde  est  destiné  au 
perfectionnement  de  l'homme.  C'était  la  doctrine  des 
Hébreux;  a.r  tout  ce  qui  est,  est  ou  pour  soi,  ou  pour 
un  autre;  mais  ce  qui  est  doué  de  raison  existe  pour  soi 


r 


^yjue   xai  il;  £■•'  (j'ovr,yo'.yt  toc  tc  vor/xà  xat  rà  ôparà  S'.à.  [xzgo-o  xr,q  twv 
àvGowTûwv   •yevî'aewç.    Corporel  et  incorporel,    11;    morlel   et  im- 
mortel ,  i5. 
(2)  //;.,  26. 
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uiiiqiieruent  ;  car  les  choses  sans  raison  témoignent 
partout  qu'elles  sont  destinées  à  être  des  instruments; 
cela  est  surtout  manifeste  dans  l'homme ,  miroir  de 
toutes  choses  :  les  mouvements  irraisonnables  de  son 
âme  sont  utiles  à  sa  raison  ;  sans  eux  il  n'accomplirait 
que  le  mal  (i).  De  tous  les  êtres  raisonnables,  Thomme 
seul  peut  être  regardé  comme  le  but  de  la  création  dé- 
pourvue de  raison  :  car  les  anges  n'ont  pas  besoin  de 
cette  création ,  et  l'expérience  montre  clairement  que 
toutes  les  choses  du  monde  sont  liées  ,  soit  immédiate- 
ment, soitmédiatement,  à  notre  vie.  L'homme  doit  donc 
régner  souverainement  sur  toute  la  nature  (2).  Némésius 
n'oublie  pas  non  plus  de  faire  remarquer  que  la  sublimité 
de  la  nature  humaine  éclate  encore  en  cela  que  Dieu  s'est 
fait  homme.  Tout  existe  pour  l'homme,  ciel  et  terre;  il 
domine  tout,  et  ses  pensées  mesurent  le  monde  (3). 
De  cette  position  de  l'homme  par  rapport  à  toute 
la  création,  il  résulte,  ce  qui  était  déjà  présupposé 
dans  les  autres  définitions  ,  que  la  liberté  convient  à 
rhomme.  Elle  est  essentielle  à  la  situation  qu'il  occupe 
dans  le  reste  du  monde  :  placé  entre  le  raisonnable  et 
Tirraisonnable,  il  a  le  choix  entre  les  deux;  s'il  se  tourne 
vers  le  corporel  ou  vers  l'irraisonnable  ,  il  devient  sem- 
blable à  l'irraisonnable,  et  tombe  dans  le  mal;  s'il  prati- 
que la  vertu  et  la  piété  ou  la  contemplation  (^so^pia) ,  il 
participe  au  bien  (4). 

Si  nous  examinons  cette  notion  de  l'homme,  cette 


(1)  10.,  24. 

(2)  lù.t  21  sqq. 

(3)  Ih.y  2G. 

(4)  //a,  14.  Némésius  oppose  l'une  à  Tautre  la  vertu  et  la  piété, 
comme  le  degré  le  plus  bas  au  degré  le  plus  haut;  la  première  doit 
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définition  que  Némésius  en  donne ,  nous  ne  pouvons  nier 
qu'elle  ne  soit  éminemment  convenable  à  une  philoso- 
phie qui  prend  son  point  de  départ  dans  la  considération 
de  riiomme.  Némésius  s'est  proposé  d'avance  de  déve- 
lopper simplement  des  représentations  sur  l'homme, 
sans  pénétrer  dans  Texamen  de  la  vérité  de  ces  représen- 
tations, ni  expliquer  que  la  connaissance  de  l'homme  est 
la  base  de  la  connaissance  du  monde  ;  il  dut  par  consé- 
quent considérer  Thomme  comme  le  centre  et  le  miroir 
du  monde  entier,  afin  de  pouvoir  trouver  en  lui  le  véri- 
table fondement  scientifique  et  la  juste  connaissance  de 
toutes  choses .  ainsi  que  de  leurs  rapports.  Si  ce  ne  fut 
là  dans  Némésius  qu'un  instinct  dont  il  n'eut  pas  con- 
science,  il  a  toutefois  marqué  très  exactement  le  point 
de  vue  où  devait ,  où  pouvait  se  placer  l'anthropologie 
pour  travailler  philosophiquement.  Nous  ne  devons  pas 
méconnaître  pourtant  que  ce  point  de  vue  a  été  fourni  à 
Némésius  par  les  développements  antérieurs  de  la  théo- 
logie chrétienne.  Une  philosophie  qui  était  formée  pres- 
que exclusivement  pour  la  théologie  ecclésiastique  dut 
abandonner  insensiblement  la  sphère  universelle  de  la 
pensée  philosophique ,  et  faire  de  l'examen  de  l'homme 
le  centre  des  investigations,  si  même  elle  ne  limitait  pas 
toutes  recherches  à  la  psychologie  ;  mais  Némésius  fut 
détourné  de  cet  amoindrissement  de  la  philosophie  par 
son  penchant  pour  l'étude  de  la  nature. 


dominer  le  corporel  ;  l'autre  n'a  affaire  qu'à  Tâme.  Mais  Némésius 
oppose  à  la  piété  la  5ewpta.  En  général,  le  théorétique  a  pour  lui 
une  supériorité  incontestable  sur  le  pratique,  ce  qui  est  dû  autant 
à  la  doctrine  d'Aristote  qu'à  la  doctrine  chrétienne  de  l'intuition 
de  Dieu  comme  but  suprême  de  la  raison.  Comp.  c.  i8,  lo5j 
c.  19,  106  sq.;  c.  4i  ,  157.      . 
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La  notion  de  Thomme,  comme  il  a  été  dit,  implique 
1  union  du  suprasensible  et  du  sensible;  l'un  représente 
pour  Némésius  Tàme,  Tautre  le  corps.  L'âme,  en  effet, 
est  incorporelle,  est  une  substance  indivisible,  ainsi  que 
Némésius  cberche  à  le  démontrer ,  selon  son  modèle 
néoplatonicien;  le    corps,  au  contraire,  est  divisible, 
changeant,  et  observable  par  les  sens.  C'est  l'àme  qui  a 
charge  d'en  conserver  les  éléments  unis  (i).  Quant  à  la 
relation  intime  du  corps  avec  l'àme,  c'est  une  question 
que  Némésius  cherche  à  résoudre  selon  la  doctrine  des 
néoplatoniciens.  L'union  de  l'un  et  de  l'autre  élément  a 
lieu  sans  qu'ils  se  mélangent  :  car  telle  est  la  nature  du 
suprasensible ,  que ,  par  son  union   avec  un   élément 
étranger,  il  ne  subit  pas  de  changement  comme  le  cor- 
porel, mais  demeure  le  même,  et  n'est  changé  que  dans 
ses  activités.  L'âme  n'est  donc  pas  le  moins  du  monde 
altérée  dans  son  essence  par  son  union  avec  le  corps. 
iSémésius  est  pleinement  d'accoid  avec  les  doctrines  de 
Plotin,  jusque  dans  l'expression,  lorsqu'il  soutient  que 
l'âme  n'est   point  comprise  sous  un  espace  corporel, 
mais  qu'elle  existe  dans  des  espaces  suprasensibles,  ou 
en  soi ,  ou  dans  le  suprasensible  pur  :  en  soi ,  lorsqu'elle 
réfléchit;  dans  la  raison,   lorsqu'elle  connaît  le  ration- 
nel; lorsqu'elle  affirme   d'elle-même   qu'elle  est  dans 
le  corps,  cela  ne  veut  point  dire  qu'elle  y  est  comme 
dans  un  lieu  :  cela  désigne  simplement  un  rapport  de 
l'âme,  et  signifie  qu'elle  est  présente  dans  le  corps, 
comme  on  dit  de  Dieu  qu'il  est  en  nous;  ce  n'est  qu'un 
penchant,  une  détermination  de  l'âme  que  cela  exprime; 
c'est  un  enchaînement  de  l'âme  par  le  corps  ,  comme  le 


(•)    C.  2,  29  sqq. 
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sujet  aimant  est  enchaîné  par  Tobjet  aimé  (i).  Cette 
même  notion  d'une  substance  suprasensible  est,  ainsi 
qu  il  a  été  indiqué  déjà,  la  base  sur  laquelle  Némésius 
fonde  rimmortaîité  de  lame.  En  effet,  le  suprasensible 
ne  change  pas  dans  sa  substance ,  et  par  conséquent  ne 
peut  pas  périr  (2).  Toutefois,  Fincertitude  de  cette  doc- 
trine sur  Fâme  éclate  bientôt  en  ce  que  Némésius  est 
conduit  par  cette  même  doctrine  à  affirmer  la  préexis- 
tence de  Tâme.  Il  combat  le  créatianisme,  parce  que 
tout  ce  qui  a  une  origine  temporaire  doit  être  changeant 
et  périssable  ,  et  parce  que  la  création  serait  incomplète 
si  des  âmes  devaient  être  créées  continuellement  (3).  Il 
rejette  aussi  le  traducianisme,  parce  que,  si  Fâme  est 
engendrée  par  d'autres  âmes,  elle  doit  encore  être  expo- 
sée à  périr ,  comme  tout  ce  qui  est  Fceuvre  de  la  pro- 
création et  de  la  prévoyance  mais  non  de  la  création , 
ou  est  destiné  à  la  conservation  d'une  espèce  actuelle 
dans  des  individus  passagers,  mais  ne  tire  point  son 
origine  du  néant  (4).  Némésius  soutient,  au  con- 
traire, que  tout  le  suprasensible,  et  par  conséquent 
Fâme,  est  éternel  (5);  il  retombe  ainsi  dans  la  doc- 
trine que  saint  Augustin  avait  reprochée  aux  défen- 


(1)  C.  3  ,  5g.  H  '^x>')(Yi  Tzoxï  iilv  èv  toLvrri  tçiv^  orav  Xoyt^vjTaf, 
irOTC  St  h  Tw  vw,  oTav  yori.  ËTràv  oùv  h  cw^azt  \iyrixai  ctvat,  o\}y 
<i)Ç  £V  TOTTw  Tw  GUi[i.(XTt  Xiyzxai  zivat,  ôcXX  *  w;  èv  o'^éatt  xaj  tw  Tra- 
pcTvat,  ôiç  \iyzrm  0  2rio;  iv  riinv.  Ce  passage,  je  pense,  est  emprunté 
à  Plotin. 

(2)  Ib.,  56  sqq. 

(3)  C.  2  ,  45  sq. 

(4)  /Z..,  46s(t. 

(5)  Jb.,  45.  Ilav  yàp  to  ytvtaiv  'i^ov  (TW/jiaTtxyjv  ôjuioy  mi  XP'^'^^^^'^ 
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seurs  de  rimmortalité  parmi  les  philosoplies  païens, 
dans  laquelle  l'éternité  des  âmes  s'entendait,  non  seu- 
lement de  Tavenir,  mais  encore  du  passé.  Quant  à 
la  doctrine  de  la  métempsycose,  Némésius  Tadmet  à 
une  condition  seulement,  c'est  qu'elle  ne  contredise 
point  les  différences  subsistantes  des  genres  et  des 
espèces  ;  d'après  quoi  l'âme  humaine  ne  pourrait 
point  passer  dans  le  corps  d'animaux  dépourvus  de 
raison  (r).  L'origine  temporaire  est  donc  limitée  au 
sensible. 

Admettons  que  Némésius  ne  s'est  pas  complètement 
rendu  compte  de  ses  vues  sur  l'âme  et  le  suprasensible  : 
toujours  est-il  qu'il  partageait  l'opinion  que  le  monde  su- 
prasensible est  éternel,  comme  l'avait  soutenu  Origène. 
Il  soumit  les  choses  sensibles  à  la  domination  absolue 
du  Créateur ,  en  sorte  que  le  Créateur  pût  en  disposer  à 
son  gré,  et  ne  fût  pas  même  lié  par  les  lois  qu'il  leur 
avait  imposées  :  c'est  ce  que  prouvent  les  miracles  et 
notre  confiance  en  la  prière  (2)  ;  mais  Némésius  n'ima- 
ginait pas  si  complète  la  dépendance  des  êtres  suprasen- 
sibles  par  rapport  à  Dieu,  parce  que  ces  êtres  sont  doués 
de  liberté.  Il  concevait  aussi  le  rapport  des  choses  avec 
l'activité  créatrice  de  Dieu  autrement  pour  les  créatures 


È 

(1)  Jb.,  5o  sq.  Il  suit  ici  Jamblique,  et  croit  se  conformer  à  la 
doctrine  de  Platon.  Il  s'appuie  aussi  sur  Moïse,  pour  soutenir 
que  rànic ,  comme  tout  le  suprasensible,  n'a  point  d'origine.  2b., 
4  J.  Tyiv  yàp  Ttov  at^OyîTwv  yviit'jtv  ÙTToypacpwv  oux  èv  ahz'n  Sï  xa«  rr/v 
Twv  voYjTÎûy  pryTwç  't(fr,7t'j  ÛTToçTjvat  cpijiTcv.  C'était  une  idée  très  ré- 
pandue en  ces  temps-là  que  Moïse  n'avait  traité  que  de  la  création 
du  monde  sensible,  et  que  les  choses  suprasensibles  lui  avaient 
semblé  créées  de  toute  éternité, 

(2)  C.  38,  1/46. 
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sensibles  que  pour  les  créatures  suprasensibles.  Les 
unes  et  les  autres  ont  sans  doute  été  créées  de  rien  (i)  ; 
mais,  de  même  que  les  premières  ont  une  fin  dans  le 
temps  ,  de  même  elles  conservent  aussi  leur  commence- 
ment dans  le  temps;  au  contraire  les  créatures  supM- 
sensibles  n'ont  ni  commencement  ni  fin  {2).  En  adoptant 
la  définition  aristotélicienne,  que  Dieu  est  le  premier 
moteur  sans  mouvement  (3) ,  Némésius  semble  avoir  tiré 
de  là  la  conséquence  que  Dieu  doit  avoir  mû  ou  créé  de 
toute  éternité,  bien  que  ce  ne  fussent  point  des  choses 
sensibles.  Nous  voyons  par  là  que  de  nouvelles  illusions 
sont  produites  par  des  opinions  qui  paraissaient  avoit* 
été  vaincues  précédemment.  Ces  opinions  renaissent 
à  la  suite  de  Tancienne  philosophie  ,  surtout  de  la 
doctrine  néoplatonicienne ,  et  de  la  physique  d'A- 
ristote,  que  les  néoplatoniciens  s'étaient  appropriée. 
Sans  doute ,  on  ne  voulait  pas  abandonner  la  doctrine 
chrétienne  sur  la  création  ;  mais  on  croyait  pouvoir  la 
concilier  avec  la  doctrine  de  l'éternité  du  monde,  affir- 
mant l'origine  temporaire  des  choses  sensibles,  et  Té- 
ternité  du  monde  suprasensible.  Plus  on  se  promettait 
de  tranquillité  par  cet  essai  de  conciliation  entre  le 
christianisme  et  l'ancienne  philosophie,  moins  l'on  trou- 
vait de  danger  à  considérer  les  choses  suprasensibles  et 
les  choses  sensibles  presque  comme  deux  moitiés  sépa- 
rées de  la  Iféation. 

Nous  remarquons  l'influence  d'Aristote  sur  ce  point, 
dt  sur  les  doctrines  physiques,  qui,  du  reste,  n'offrent 
rien  de  remarquable,  et  ne  sont  guère  qu'une  tradition 


(i)  C.  2,46. 

(2)  L.  c.;c.  38,  i48. 

(3)  C,  i8,io5. 
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morte;  mais  nous  retrouvons  surtout  Tinfluence  aris- 
totélicienne dans  la  doctrine  de  la  liberté.  La  liberté 
est  le  second  attribut  impliqué  dans  la  notion  de 
l'homme  présentée  par  Némésius.  Placé  entre  le  sen- 
sible et  le  suprasensible ,  Tbomme  a  été  indécis  de 
quel  côté  il  inclinerait  :  c'est  le  fait  qui  constitue  la 
liberté.  Si  l'homme  se  résout  pour  le  suprasensible  , 
il  fait  usage  de  sa  raison,  se  sépare  des  choses  sensibles, 
et  s'unit  à  Dieu  :  c'est  ce  qui  constitue  pour  nous  la 
piété,  l'activité  tbéorétique.  Ces  développements  de  la 
raison  sont  accompagnés  d'un  plaisir  libre  et  complet  ; 
c'est  le  plus  haut  point  que  l'on  puisse  atteindre.  Cepen- 
dant Némésius  trouve  encore  dans  l'activité  pratique 
de  l'âme  raisonnable,  qui  produit  les  quatre  vertus  tem- 
poraires, une  liberté  telle  ,  qu'elle  s'élève  par-delà  le 
sensible,  bien  qu'elle  ne  soit  pas  libre  de  passions,  mais 
qu'elle  agisse  simplement  dans  la  mesure  de  la  passiveté  ; 
car  l'homme  vertueux  n'est  pas  entraîné  par  les  mou- 
vements passionnés,  sensibles  de  l'âme;  il  sait  les  do- 
miner (ij.  Mais  l'âme  humaine  peut  aussi  s'appliquer 


(i)  C.  79,  106.  Kat  £v  TouToi;  Sï  h  julv  3"e(opyîTixoç  êcTccS-lnç  tçat 
TravraTTaajVj  àA/.OTptco^aç  laurhv  tcov  Tr,Sc  xat  r;uva\[ia(;  3"eS)  *  ô  Se  ctttov)- 
oouo;  fxtrpionoSriç  èv  avrouq  (aùror??)  xaj  oby^  UTrepÇaXXwv  où^e  «^X"~ 
paXtoTt^o/utevo?  ûrr  aùrcov,  àXÀoc  |L«,aX)>ov  xparcov  avriM.  Les  vertus 
sont,  particulièrement  d'après  Arislote  ,  èv  fxzoôzYjTi  twv  rraGcov. 
C,  82  ,  i3o.  Cf.  c.  I  ,  i4,  el  ce  qui  est  cité  plus  haut  de  ce  pas- 
sage. La  pensée  théorétique  est  sans  mouvement  et  pair  conséquent 
meilleure  que  la  pensée  pratique,  qui  est  inséparable  du  mouve- 
ment. C.  18,  io5.  Le  théorclique  ne  comporte  aucune  relation 
avec  le  mouvement;  mais  l'activité  de  l'esprit  est,  en  général  ,  in- 
timement unie  à  l'organe  du  cerveau  et  au  T|;u;(^jxbv  irvcupa  dans  le 
cerveau.  C.  12  ,  ç^i.  Telle  est  l'inconséquence  du  procédé  éclec- 
ti(|ue. 
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au  sensible  ,  et  alors   elle  devient  mauvaise ,  elle   est 
subjuguée  par  le  corporel.  Il  est  assez  remarquable  que, 
pour  prouver  que  quelque  chose  est  en  notre  pouvoir  , 
on  considère  ici  précisément  le  côté  de  notre  vie  otinous 
sommes  dominés  par  le  corporel  et  soumis  à  son  joug. 
Némésius  suit  la  direction  chrétienne  dans  son  investiga- 
tion philosophique,  jusqu'à  ce  que  ,  en  voulant  étabhr 
la  liberté  de  ia  volonté,  il  rencontre  des  obstacles,  prin- 
cipalement en  ce  qui  touche  la  conciliation  de  la  hberté 
avec  la  providence  divine.  Ce  qui  lui  sert  à  résoudre 
cette  question,  c'est  l'existence  du  mal.  Il  trouve  toutes 
choses,  en  tant  que  provenant  de  Dieu,  bonnes  et  dignes 
d'éloges  ;  créés  par  un  Dieu  bon ,  gouvernés  par  lui ,  par 
sa  Providence  (i) ,  ce  serait  blasphémer  Dieu  que  de  ne 
pas  nous  contenter  de  notre  situation.  Mais  le  mal  fait 
une  exception,  ainsi  que  tout  ce  qui  est  en  notre  pou- 
voir; il  n  est  pas  question  du  mal,  du  moment  que  tout 
est  beau ,  mais  seulement  des  œuvres  de  la  Providence 
et  de  ce  qui  n'est  pas  en  notre  pouvoir  (3).  Il  faut  bien 
reconnaître  que  nous  ne  pouvons  pas  attribuer  le  mal  à 
Dieu,  ni  à  la  nécessité,  ni  au  sort,  ni  à  la  nature ,  ni  au 
hasard  ;  nous  devons  nous  Fimputer  à  nous  seuls,  et  il  n'y 
a  pas  le  moindre  doute,  par  conséquent,  qu'il  y  ait  quel- 
que chose  en  notre  pouvoir.  Némésius  ne  s'arrête  pas 
là  (3).  La  liberté  d'effectuer  le  mal  lui  sert  à  prouver 


(i)  Némésius  aUache  une  grande  importance  à  la  différence  de 
la  création  et  de  la  providence,  ce  qui  s'accorde  bien  avec  sa  doc- 
trine de  la  liberté.  C.  2  ,  46  ;  c.  ^2  ,  i63  sqq.;  c.  44?  ^70;   180. 

(2)  C.  44?  180.  Orav  St  Xiyoyfxtv  Tzavrot.  xaXtoç  yi^ta^on,  àri'ko-j  tôç 
01»  7r6p\  T^ç  xaxtaç  twv  àvGpcoirwv  ovSï  twv  cep  '  ry|u.Tv  epywv  xa:  Trofp  ' 
vjfxtô-j  ytvop'vwv  TGV  Xoyov  7ro£OU|UL£Ôa,  ocXXoc  TTspt  Twv  TVjç  Trpovotaç,  TWV 

(3)  c.  39,  i5o. 
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d'une  manière  générale  et  positive  que  nous  pouvons 
quelque  chose.  Les  bonnes  actions  mêmes  ne  sont  point 
déterminées  par  la  Providence;  elles  ne  sont  pas   les 
œuvres  de  Dieu  en  nous;  elles  nous  sont  absolument 
propres;  la  Providence  n'a  rapport  qu'aux  choses   qui 
ne  sont  pas  en  notre  puissance  (i).  Nous  voyons  com- 
bien Némésius  est  éloigné  de  la  doctrine  de  saint  Au- 
gustin ;   et  nous  voyons  encore  mieux,  en   y    faisant 
attention,  qu'il  n'est  pas  question  dans  Némésius  des 
œuvres  de  l'Esprit-Saint  en  nous;  que  les  œuvres   de 
la  Providence  divine,  selon  tout  ce  qui  en  est  exprimé, 
n'ont  rapport  qu'aux  choses  extérieures  :  l'homme  de 
bien  est  rémunéré  et  le  méchant    châtié.  Sans  doute 
Némésius  défend  courageusement  la  doctrine  de  la  Pro- 
vidence sur  tous  les  faits  particuliers,  contre  Plotin  et 
contre  Aristote  ,  qui  lui  semblent  trop  restreindre  la 
Providence,  et  ne  lui  laisser  en  partage  que  le  général , 
l'universel  (2);  mais  en  ce  qui  touche  le  particulier  , 
Némésius  ne  paraît  pas  tenir  un  assez  grand  compte  de 
ce  qui  est  le   plus  important,   de  notre  bonne  ou  de 
notre  mauvaise  volonté  :  car  de  l'action  intime  de  Dieu 
dans  la   formation  de  notre  volonté  ,  il  n'en  sait  rien 
affirmer  (3).  La  volonté,  par  le  fait  qu'elle  lui  semble 


(i)  C.  44  î  170.  H  <5è  Trpôvojartov  oîJx  ècp' ryp^^. /^.,  180.  V.  plus 
haut.  Comp.  aussi  c.  44,  i53  sq.,  surtout  i54.  MtxTwv  Sï  ovtwv 
Ttov  ytvofxtvwj  irorè  {xvj  xarà  to  cep*  r/jutv  àno^-natrony   ttotÈ  St   xarà 

TGV   rriq  Trpovota;  Xoyov,   ttotÈ  ^z  xar*  àpcpoTepa. Kai  juyj  t'/jv 

irpovojotv  iravTwç  atTj'av  iTvat  tcuv  TotoiJTwv. 

[2)  C.  44  )  107  sqq.  ;  178.  Twv  xarà^epoç  Travrwv  Sia^fQîtpoixzvwv 
xat  Ta  xcx9o).ou  Si'X(f>Qapr,ctry.i  '  ix  yap  twv  xaTa  pepo?  TravTwv  to  xa- 
60A0U  cv'/içctzai. 

(3)  Nous  avons  cité  déjà  un  passage  où  il  est  question  du  3£oç 
h  r,\i~'jy   mais  d'une]  manière  incidente  et  nullement  dans  le  sens 
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libre,  lui  paraît  aussi  devoir  être  indépendante  de  Dieu. 
Mais  toutes  les  recherches  de  INémésius  sur  la  liberté 
de  la  volonté  se  rattachent  à  la  doctrine  d'Aristote  ,  et 
Ton  peut  déjà  en  déduire  qu  elles  ne  sont  pas  très  pro- 
fondes, car  cette  partie  de  la  doctrine  aristotélicienne 
est  moins  développée.  De  même  qu'Aristote,  INémésius 
accorde  beaucoup  au  hasard,  et  la  création  même  lui 
semble  de  la  part  de  Dieu,  comme  les  miracles,  une  œuvre 
arbitraire  et  sans  loi  (i).  Il  conçoit  encore  la  volonté 
comme  une  chose  indifférente  en  soi ,  et  bonne  quelles 
que  soient  ses  déterminations.  Il  s'appuie  sur  ce  qu'il  y 
a  des  choses  possibles  également  dans  leurs  points  ex- 
trêmes, en  sorte  que  nous  pouvons  choisir  Tun  ou  l'autre 
de  ces  points  ;  notre   raison,  qui  est  la  source  de  nos 
actions,  doit  nous  fournir  une  issue,  une  fin  sous  l'un  ou 
l'autre  rapport  (2).  Il  faut  avouer  que  la  liberté  sans  loi, 
planant  indifféremment  sur  les  extrêmes,  paraît  peu 
propre  à  accomplir  ce  qui  lui  est  assigné  dans  la  doc- 
trine de  Némésius ,  à  corroborer  le  sensible  et  le  su- 
prasensible,  et  à  constituer  ainsi  l'unité  du  monde  ;  cette 
liberté  peut ,  au  contraire ,  s'appliquer  également  au 
suprasensible  ou  au  sensible  ,  et ,  par  conséquent ,  elle 
doit  nous  sembler   aussi  propre  à  briser    le  lien  du 
monde  qu'à  le  resserrer. 


propre.  Selon   la  doctrine  de   Némésius,   le   psychique  et  le  ra- 
tionnel sont  en  notre  pouvoir,  et  ne  relèvent  pas  de  la  providence 
de  Dieu.  C,  l\2  ,  162  sq. 
(i)   C.  38,  147. 

(2)    C.    40,    l52.    H   pOuXvj  TWV  èirtffVJÇ  £V(Î£;(0|J.£VWV. ■—Et:i'7Y)ç 

Si  £Ç£V  £V(Se^ofji£vov,  0  aÙTo  T£  Sxjvâ{xtQa.  xat  to  àvTtxetfXEVov  auTw  * 
'KotiÏToit  oe  TOUTOU  rriv  ocjpeatv  o  vouç  o  yj/JiETspoç  xat  outoç  £Ç(v  ocpyr} 
Trpàçewç. 
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§11. 

Énée  de  Gaza. 


En  ces  temps,  l'influence  de  la  philosophie  païenne 
forçait  à  aborder  de  nouveau  les  anciennes  questions 
de  Féternité  du  monde,  de  la  vie  antérieure  de  Fâme  ,  et 
d'autres  problèmes  encore  ;  deux  écrivains  en  font  foi , 
Enée  de  Gaza  et  Zacharie  de  Mitylène,  dont  les  écrits  sont 
presque  tout  ce  que  nous  connaissons  d'eux.  En  cela,  ils 
sont  comparables  à  Némésius^  mais  ils  lui  sont  infé- 
rieurs en  ce  que  leurs  ouvrages  ont  été  beaucoup  moins 
étudiés  dans  les  âges  subséquents.  On  peut  en  donner 
une  raison  suffisante  :  ils  témoignent  d'une  érudition 
moins  étendue,  et  surtoutles  connaissances  physiques  de 
l'antiquité  ne  sont  pas  présentées  chez  eux  avec  une  aussi 
grande  clarté  que  dans  Némésius.  Ils  ne  s'occupent  que 
des  questions  philosophiques  générales,  encore  sans  beau- 
coup les  approfondir,  sans  les  éclairer  d'un  jour  nou- 
veau ;  mais  ils  ne  sont  pas  sans  importance  pour  dé- 
terminer le  caractère  de  leur  siècle.  Une  chose  frap- 
pante, c'est  leur  style  brillant ,  et  une  évidente  imitation 
des  dialogues  de  Platon  ;  il  est  aussi  rema  jquable  que 
ces  deux  écrivains  chrétiens  réussirent  mieux  dans  cette 
imitation  que  tous  les  platoniciens  païens  de  ce  temps,  à 
en  juger,  toutefois,  par  ceux  de  leurs  écrits  qui  nous  res- 
tent. Les  païens  cherchaient  plutôt  dans  Platon  le  fond, 
et  les  chrétiens  plutôt  la  forme  ;  ceux-ci  ne  craignaient 
même  pas,  dans  leur  imitation  des  philosophes  païens, 
de  jurer  par  les  Dieux  immortels,  de  promettre  des  au- 
mônes à  Hermès  ,    et   ainsi  de  plusieurs    choses    en- 
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core  (i);  d'où  l'on  peut  juger  que  leurs  oreilles  n'étaient 
pas  aussi  susceptibles  que  celles  des  anciens  Pères  de 
l'Église  ,  et  d'où  l'on  peut  conjecturer  même  que  beau- 
coup de  traits  de  l'ancienne  philosophie  avaient  dû 
passer,  s'empreindre  dans  leur  pensée. 

Énée  de  Gaza,  maître  de  rhétorique,  avait  été  instruit 
en  Egypte  dans  la  philosophie  néoplatonicienne  par 
Hiéroclès,  qui  aimait  mieux  croire  les  écrits  de  Platon  et 
d'Aristote  falsifiés,  corrompus,  que  d'accorder  une  con- 
tradiction entre  ces  deux  philosophes  (2).  Pour  les  chré- 
tiens, contre  lesquels  était  soutenu  l'accord  de  Platon  et 
d'Aristote,  ils  n'avaient  pas  un  aussi  grand  intérêt  à 
contredire  les  traditions  historiques.  Enée  de  Gaza  paraît 
n'avoir  rapporté  de  l'enseignement  de  son  maître  néo- 
platonicien qu'un  profond  respect  pour  PJaton,  dont  les 
doctrines  lui  offraient  plus  de  concordance  avec  la  philo- 
sophie chrétienne  que  la  doctrine  d'Aristote.  Il  composa 
un  discours  sous  le  titre  de  Théophraste ,  à  peu  près  vers 
l'an  487;  c'est  dans  ce  discours  que  nous  pouvons  puiser 
une  connaissance  de  sa  philosophie  (3).  Nous  retrouvons 
dans  Énée  la  tendance  psychologique ,  que  la  doctrine 
chrétienne  avait  en  général  imprimée.  Son  but  principal 
est  de  repousser  la  doctrine  d'une  vie  antérieure  de 
l'âme,  et  de  soutenir  l'immortaKté  de  l'âme  ainsi  que  la 


(i)  Voy.  les  exemples  extraits  des  lettres  d'Énée  dans  Werns- 
àoxî^Disp,  de  /En.  Gaz.  cd.  adorn.,  ii,  XXIII,  en  tête  de 
l'édition  de  Boissonnade,  que  je  citerai.  On  trouve  des  emprunts 
semblables  d'expressions  païennes  dans  le  Tliéophrastc  d'Enée. 
Cela  rappelle  les  Italiens  élégants  du  xv*  et  du  xvi*  siècle. 

(2)  Phot.  bibl.  cod.^  25i  ,  750,  Hœsch. 

(3)  Nous  avQns  encore  de  lui  des  lettres.  Pour  ce  que  l'on  sait 
de  sa  personne  et  de  ses  écrits,  voy.  Wernsdorf,  1.  c. 
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résurrection  du  corps.  En  poursuivant  ce  but,  il  est 
conduit  à  aborder  d'autres  doctrines  de  la  philosophie 
païenne,  surtout  la  doctrine  de  Téternité  du  monde  qu'il 
combat  également. 

Les  principes  d'Énée  ne  sont  cependant  pas  absolu- 
ment dépourvus  d'originalité.  Aux  hommes  qui  tenaient 
une  vie  antérieure  de  Tàme  pour  nécessaire,  parce  que 
c'était  le  seul  moyen  d'expliquer  la  différence  des  des- 
tins, Énée  répond  non  seulement  qu'il  ne  s'agit  point 
de  la  différence  des  destinées  extérieures,  que  ces  des- 
tinées n'impliquent  ni  bien,  ni  mal,  car  tout  dépend  de 
l'usage  de  la  liberté  qui  est  le  plus  grand  bienfait  delà 
divinité,  et  sans  laquelle  il  n'y  a  nulle  vertu  (i)  ;  Enée  ne 
s'en  réfère  pas  même  seulement  à  ce  que,  si  notre  âme 
avait  vécu  avant  d'être  unie  à  notre  corps,  nous  aurions 
au  moins  un  souvenir  de  sa  vie  passée  ;  il  pénètre  au  fond 
du  sujet,  il  remarque  qu'en  admettant  que  l'âme  subisse 
dans  les  luttes  de  cette  vie  le  châtiment  des  fautes  an- 
ciennes, il  serait  contradictoire  que  Dieu  ne  lui  ait  pas 
donné  le  souvenir  de  ces  anciennes  fautes,  afin  qu'elle  sût 
pourquoi  elle  était  punie  et  ce  qu'elle  devait,  par  con- 
séquent, éviter  à  l'avenir  (2).  Ces  observations  nouvelles 
d'Énée  ne  sont  cependant  pas  d'une  grande  importance; 
il  suit  le  chemin  qui  avait  été  déjà  frayé  par  d'autres  ; 
mais  la  position  qu'il  a  prise  par  rapport  à  l'ancienne 
philosophie  ne  nous  paraît  pas  devoir  être  passée  sous 
silence. 

A  la  question  de  l'origine  de  l'âme  se  rattache  natu- 
rellement la  question  de  l'origine  du  monde.  Énée  se 
prononce  pour  le  créatianisme.  L'existence  des  âmes 


(i)    Thcoplir.^  21  3qq. 
(2)  Ib.,  17  sq. 
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humaines  avant  leur  vie  dans  le  corps  eût  été  inutile, 
superflue  :  car  Fliomme  est  un  :  sans  corps  il  ne  peut  ni 
agir,  ni  connaître  ce  qu'il  possède;  mais  Finutile,  le 
superflu  n'a  point  été  fait  par  le  Créateur ,  qui  a  tout 
produit  dans  Tordre  le  plus  parfait  ;  Dieu  lui-même  ne  put 
donc  pas  créer  l'âme  avant  qu  elle  descendît  dans  notre 
corps  terrestre  (  i).  Ainsi,  Énée  admet  une  création  conti- 
nuelle, permanente  des  âmes,  création  que  Dieu  a  préférée, 
pour  prouver  par  là  sa  puissance ,  et  confondre  les  phi- 
losophes, qui,  ainsi  que  Dieu  le  savait  d'avance,  devaient 
honorer  plusieurs  êtres  raisonnables,  et  même  le  monde 
sensible,  comme  des  dieux  sans  commencement;  Enée 
nous  montre  ainsi  le  passé  dans  îe  présent ,  et  prouve 
que  toute  essence  raisonnable  tire  son  origine  du  créa- 
teur (2).  Il  défend  cette  doctrine  de  la  création  du 
monde  contre  les  reproches  des  philosophes  païens,  qui 
prétendaient  accorder  avec  le  système  platonicien  la 
doctrine  d'Aristote  sur  l'éternité  du  monde.  Tiraille  les 
interprètes  de  Platon ,  qui  expliquaient  ces  mots  :  «  le 
monde  est  devenu  » ,  comme  s'il  y  eût  écrit  :  «  le  monde 
n'est  pas  devenu  » ,  et  qui  soutenaient  que  Platon  avait 
voulu  dire  une  seule  chose  ,  à  savoir,  que  Dieu  était  la 
cause  primitive,  que  le  monde  devait  nécessairement 
suivre,  comme  son  ombre  (3).  Pour  corroborer  sa  doc- 
trine,  il  s'appuie  sur  Plotin  et  sur  ses  attaques  contre 
Aristote,  sdr  Porphyre  et  sur  les  Chaldéens.  Nous  avons 


(i)  Ib,j  4 3.  Et  §*  hoç  ovTOç  toi!»  àvGpcoTTou  TYiv  [xh  tJ^uj^yjv  irpou- 
7ràp5(etv,  ttoXXw  d'  vçtpov  ro  ow^cx.  cruf/7r£TrXaa9a£  ffjGO^tVy  àpyn  Ttç 
m  uptv  xaraêyïvat  xat  Treptrryj  J^povov  ToaouTOV  y)  ^l^v^rt  xoCi  ohx.  tSti^e-i 
èvEpycta  tyïv  (îuvajjttv,  obS'  tyj<*y  OTcep  zTyt. 


(2)  Jb.,  il  sq. 

(3)  Ib.^  52. 
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souvent  remarqué  déjà  que  la  philosophie  chrétienne 
s'accommodait  mieux  de  la  doctrine  de  Platon  qui  profes- 
sait que  le  temps  était  une  conséquence  du  monde  sensi- 
ble, que  de  la  doctrine  d'Aristote  qui  soutenait  l'éternité 
deschoses  dumonde.Nous  constatonsencorelemêmefait 
dans  Énée.  Au  reproche  que  Dieu  avait  été  oisif  jusqu'à 
la  création,  à  moins  qu'il  n'eût  créé  le  monde  de  toute 
éternité  ,  Énée  répondait  qu'il  s'en  référait  à  la  doctrine 
de  la  Trinité,  laquelle  implique  que  Dieu  engendra  avant 
le  temps  le  Verbe  par  qui  tout  a  été  créé,  et  qu'il  en 
a  fait  procéder  l'Esprit-Saint  par  qvii  tout  a  été  rem- 
pli de  vie,  harmonisé,  et  élevé  vers  lui.  Mais  Énée 
trouve  en  même  temps  dans  la  procréation  du  Verbe  la 
création  des  êtres  raisonnables ,  que  Dieu ,  suivant  lui, 
a  créés  avant  le  temps,  pour  répondre,  ce  semble,  plus 
efficacement  par  là  à  l'objection  précédente  des  platoni- 
ciens (i).  On  voit  combien  est  dangereuse  cette  explica- 
tion ,  qui  place  sur  la  même  ligne  le  Verbe  de  Dieu ,  les 
Idées  platoniciennes  et  la  cohorte  des  anges  ;  puis ,  il 
ne  résulte  pas  de  là  une  création  éternelle  :  seulement  la 
création  du  monde  sensible  reçoit  un  commencement. 
Comment  Énée  pouvait-il  concilier  avec  cette  assertion 
sa  doctrine  que  les  âmes  humaines  étaient  continuelle- 
ment créées,  c'est  ce  que  l'on  ne  distingue  pas  dans  son 
ouvrage.  Pour  établir  la  création  continuelle  des  âmes, 
il  s'appuie  uniquement  sur  la  toute-puissaJce  de  Dieu, 
qui  ne  change  pas  en  créant;  et,  du  reste,  Énée  désire 
que  nous  ne  demandions  pas  d'où  ont  été  tirés  les  êtres 
raisonnables,  auxquels  Dieu  a  donné  Fexistence  (2). 
En  opposition  au  monde  sensible,  le  matériel  est  né 


(i)   Ib.y  5o  sq. 

(2)  ib.,  41. 
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dans  le  temps  ,  et  doit  périr.  Pour  établir  rorigine  du 
monde,  Énée  se  fonde  souvent  sur  son  existence  maté- 
rielle même  (i).  La  nature  matérielle,  comparée  aux  êtres 
raisonnables,  lui  semble  être  nécessairement  d'un  rang 
inférieur,  parce  que  les  degrés  possibles  du  beau  doivent 
s'élever  successivement ,  afin  que  toutes  choses  ne  soient 
pas  égales  et  une  seule  et  même  chose  en  vérité  (2).  Par 
la  même  raison  ,  les  êtres  raisonnables  présentent  aussi 
des  degrés  différents  ;  fhomme  est  placé  au  plus  haut,  su- 
périeur qu  ilest  par  sa  raison  et  par  Fimmortalité  de  son 
àme  aux  créatures  dépourvues  de  raison,  mais  inférieur 
à  d'autres  ordres  d'êtres  raisonnables  par  la  condition 
mortelle  de  son  corps  et  le  besoin  qu'il  éprouve  d'ali- 
ment. De  telle  façon  que  tout  est  ordonné  selon  divers 
déférés  ;  et,  tant  que  cet  ordre  subsiste,  ces  degrés  ont 
leur  beauté.  Mais  ce  qui  dévie  de  Tordre  y  est  replacé 
par  Dieu  (3).  Nous  remarquons  comme  la  doctrine  que 
tous  les  degrés  possibles  des  choses  concourent  à  la 
beauté  et  à  la  plénitude  du  tout,  était  répandue  alors 
universellement.    En  outre,  Énée,   comme  saint  Au- 
.<TUStin  ,  juge    nécessaire    pour  l'ordre  du  monde  non 
seulement  le  différent,  mais  encore  l'opposé,  le  mortel 
et  l'immortel,  le  noir  et  le  blanc.  Suivant  lui ,  l'existence 
passagère  et  changeante  des  choses  corporelles  est  in- 
dispensable, soit  pour  présenter  la  beauté  plus  diverse- 
ment et  s(^as  un  plus   grand  nombre  de  formes ,  soit 
pour  montrer  que  Dieu  n'a  pas  départi  nécessairement, 
mais  uniquement  par  faveur,  l'immortalité  aux  êtres  rai- 


(i)  Ib.,  48  sq. 

(2)  Ib.,  55  sq.  ÀXXoc  T£  Twv  xaÀSv  pyj  TrapaXetTTCtv,  wv  Trotetv  ^<5u- 

vaxo. 

(3)  Ib.,  24  sqq. 


DECADENCK    DE   LA    PHILOSOPHIE    DES    PÈRES.  Iltl9 

somiables  (i).  Toutefois,  cette  immortalité  semble  en 
péril  par  la  raison  que  le  matériel,  ne  tirant  pas  son 
orijjine  de  soi-même,  doit  avoir  une  fin.  Pour  combattre 
ce  principe ,  Énée  s'appuie  sur  la.  toute-puissance  de 
Dieu,  qui  est  la  source  des  forces  supérieures,  éternelles, 
ainsi  que  des  âmes  humaines;  et,  de  même  que  Dieu 
a  fait  les  unes  éternelles ,  il  peut  accorder  la  même 
grâce  aux  autres.  De  plus,  suivant  Énée,  c'est  une  loi 
divine  inviolable,  que  nul  être  doué  de  raison  ne  doit  être 
mortel.  Platon  n  a-t-il  pas  reconnu  aussi  que  ce  qui  a 
une  origine  peut  être  immortel  (?,) ?  Mais,  dans  le  fait, 
les^ipnséquences  d'Énée  vont  encore  plus  loin.  Il  ne 
manque  pas  de  s'appuyer  sur  la  résurrection  du  corps. 
L'homme  est  une  âme  raisonnable  qui  se  sert  d'un  corps 
organique  (3)  :sans  le  corps,  l'homme  ne  saurait  exister; 
et  Énée  se  voit  ainsi  contraint  de  restreindre  le  principe 
que  tout  matériel  doit  périr  :  ce  qui  est  très  significatif, 
A.  ce  principe  il  en  oppose  un  autre  ,  savoir ,  que  rien^ 
de  ce  qui  tient  son  origine  du  créateur  du  monde  ne 
peut  être  absolument  mortel  (4).  Le  plus  pur  de  toutes 
chosesestimmortel,etsubsiste  toujours  ;  voilà  ce  qu'Énée 
prouve  en  s'appuyant  sur  les  sentences  sacrées  concer- 
nant rOlympe ,  les  Iles  -  Fortunées ,  et  les  Champs- 
Élyséens  (ô).  Or,  ce  qui  est  impérissable  dans  le  monde 
corporer,  c'est,  aux  yeux  d'Énée,  la  forme  et  la  notion 
que  le  Créateur  du  monde  a  placée  dans  le* corps,  et 


(i)  /^.,  56  sq. 
'  (2)  Ih.,  44  sq. 

(3)  Ib.,  59. 

(4)  Ih-,  56.  Ovoï-j  yàp  -rrapà  toîî  Sr,{xioi)(>ybrj  ycvo^tvov  -rravTcXw; 

3v/JTCV- 

{.■>)   L.  c. 

Il-  '         29 
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dont  tout  procède  comme  d'un  germe  (i);  par  consé- 
quent, il  admet  que  le  monde  corporel  tout  entier  ren- 
ferme en  soi  quelque  chose  d'éternel  ;  ce  monde  passera, 
périra  ,  mais  aussi  il  se  renouvellera  et  parviendra  à  sa 
perfection.   Sa  nature   est  le  mouvement;  dans  cette 
condition,  il  ne  peut  ne  pas  changer;  mais  tout  mouve- 
ment, tout  changement  tend  vers  la  perfection  et  l'unité 
d'où  il  procède;  car  il  ne  peut  être  sans  but,  et  il  attein- 
dra ce  but  si  Dieu  le  veut;  et  Dieu  le  voudra  lorsqu'il 
en  sera  temps  (2).  Nous  voyons  que  la  doctrine  d'Ori- 
gène  sur  les  rapports  éternels  des  germes  n'a  pas  été 
entièrement  perdue.  Quant  à  la  dissolution  et  à  lagres- 
tauration  du  monde,  Énée  a  sur  ce  point  une  représen- 
tation qui  lui  est  propre.  Dieu  ne  pouvait  empêcher  que 
rhomme  déviât  du  bien,  sans  lui  ravir  sa  hberté.  Tombé 
de  Dieu,rhomme  s'est  tourné  vers  le  matériel;  et,  tandis 
quil  y  aspirait,  qu'il  le  convoitait,  il  a  été  dominé,  en- 
traîné par  un  mouvement  désordonné.  Mais  l'homme  ne 
pouvait  pas  être  livré  pour  jamais  en  proie  au  matériel; 
Dieu  eut  donc  pitié  de  lui,  il  le  convainquit  par  les 
choses  matérielles  que  ces  choses  ne  l'enveloppaient  pas 
pour  elles-mêmes ,  et  pour  Téloigner  de  Dieu  ;  qu'elles 
ne  pouvaient  que  le  corrompre  ;  et  alors  il  le  délivra 
delà  tyrannie  des  choses  corporelles,  et  il  les  anéantit, 
et  il  rendit  impossible  toute  aspiration  vers  elles;  mais 
auparava.^.t  il  releva  l'homme,  cet  élément  du  monde, 
vers   l'immortalité.    Dieu  a   satisfait  à    tout^,    et   n'a 


(i)  iè,,  65.  H  psv  ouv  v\yi  (fBtiptrût.1  xa\  Siak-otrat  '  fxévtt  §ï  cwo^ 
xae  auToç  tou  ilSovq  o  Xoyoç.  H  oi>y_  opaq,   otj  xat  ô  aïro^'^  orav  aùrbv 

xort  re'Gvvjxev,  6  (5s  ^yj^coupytxbç  «ùtou  Xoyoç  xtX.  Cf.  56  ^  70. 
(a)  Ib.,  49- 
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rien  laissé  imparfait;  il  a  fait  naître  sans  doute  le  cor- 
porel, il  lui  a  iaiposé  une  ori(];ine,  mais  c'était  pour  l'é- 
lever à  1  immortalité  (i).  Cette  partie  de  la  doctrine 
d'Enée  rappelle  encore  Ori^^ène  ;  mais  Ence  se  pro- 
nonce nettement  contre  les  doctrines  stoïciennes  ,  qui 
soutiennent  que  la  formation  du  monde  est  reprise 
souvent;  plusieurs  mondes  eussent  été  inutiles,  car  un 

\^  seul  suifit  pour  l'épreuve  des  combats.  Il  oppose  ainsi 
le  point  de  vue  moral  au  point  de  vue  sous  lequel  le 

fi  monde  est  considéré  comme  une  procession  naturelle 
qui  se  répare  continuellement.  Il  pense  que  Platon  a 
eu  connaissance  de  la  fin,  de  la  mort  du  monde;  mais 

,yy  la  doctrine  chrétienne  a  apparu  pour  annoncer  non 
seulement  la  fin  du  monde  actuel,  mais  encore  rim- 
mortalité  du  monde  futur  (2). 

On  voit  que  la  notion  de  Féternité  tient  dans  les 
doctrines  d'Énée  une  place  très  étendue.  Si  nous  le 
comprenons  bien,  Enée  prétend  que  tout,  dans  son 
essence,  dans  sa  notion,  est  immortel.  Cependant  l'im- 
mortalité ne  s'étend  point  au-delà  de  la  sphère  du  ra- 
tionnel; car  on  concevra  facilement  que  la  notion,  qui 
tient  du  {>erme.qui  est  productrice,  créatrice,  qui  réside 
dans  le  corporel,  et  lui  donne  sa  forme  immortelle,  n'est 
rien  autre  chose  que  le  rationnel  objectif,  tandis  que 
fàme  raisonnable  représente  le  rationnel  subjectif  Cette 


(1)  7^.,  r";  sq.  Tout  est  donc  replacé  par  là  clans  Tordre,  /b.^ 
27.  1!  est  question,  4o  ,  d'une  prison  comme  lieu  de  châtiment, 
d'où  personne  ne  peut  sortir;  mais  on  verrait  là  à  tort  la  peine 
éternelle.de  l'enfer. 

(2)  Ib.,  40;  58.  Zacharie  de  Milylène  a  également  mal  inter- 
prété le  passage  suivant  de  Platon,  Ti/n.,  33  :  Aùtw  yàp  éawTw 
Tç.O(^r,'j  TYiv  écc'JTov  cpGt'jtv  Tvaçityyj.  /Inimon.y  112. 
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pensée  anime,  dirige  la  doctrine  d'Énée,  nous  le  voyons 
clairement  à  la  manière  dont  il  soutient  l'opinion  que  les 
animaux,  même  dépourvus  de  raison,  doivent,  dans  leur 
corps  et  dans  leur  âme,  participer  à  l'immortalité.  Ces 
animaux,  étant  dépourvus  de  raison,  périront  par 
conséquent.  Mais,  pour  sauver  son  principe,  que  tout 
ce  qui  tient  son  origine  de  Dieu  doit  avoir  part  à  Tim- 
mortaîité,  Enée  se  voit  forcé  à  cette  conséquence  :  que 
Dieu  n'a  pas  produit  immédiatement  les  animaux  dépour- 
vus de  raison;  il  les  a  laissés  produire  médiatement  par 
les  éléments  (  i  ).  Platon  a  évidemment  déteint  ici  sur  cette 
doctrine;  suivant  Platon,  le  Dieu  suprême  ne  peut  pas 
créer  les  corps  mortels  des  hommes,  de  sorte  qu'ils 
n'aient  point  part  à  l'immortalité;  cette  charge  est  com- 
mise aux  dieux  engendrés;  de  même  Énée  croit  ne  pou- 
voir admettre  pour  les  êtres  dépourvus  de  raison  qu'un 
rapport  médiat  avec  Dieu.  On  ne  se  dissimule  pas  les 
conséquences  délicates,  périlleuses ,  de  cette  affirmation. 

§  ni. 

Zachari  e-le-Scolastique. 

On  allie  ordinairement  à  Énée  de  Gaza  Zacharie,  que 
Ton  surnomme  le  Scolastique ,  et  qui  vécut,  selon  toute 
apparence,  un  demi-siècle  plus  tard  qu'Enée;  comme 
évêquede  Mitylène,  il  prit  une  part  active  au  synode  de 
Constantinople,  vers  l'an  536.  Tout  ce  que  nous  savons 
encore  de  lui,  c'est  qu'il  composa  un  petit  écrit  contre 
les  manichéens  (2),  et  un  discours  intitulé  Ammonius , 


(i)  Ib.,  69  sq. 

(2)  Traduction   latine    imprimée  chez  Canis,    Lect.  ont.,  éd. 
Basnage,  I,  4^8. 
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qui ,  par  le  style  et  la  pensée ,  présente  une  grande  ana- 
logie avec  le  Théophvaste  d'Enée.  On  conclut  de  XAmmo- 
nius  de  Zacharie  quil  avait  été,  à  Alexandrie,  élève 
d'Ammonius    Hermée ,  qui   enseignait,  vers  la  fin  du 
cinquième  siècle,  la  philosophie  de  Platon  et  d'Aristote. 
Ce  qui  est  accessoire  dans  Énée,  la  destruction  de  la  doc- 
trine de  Téternité  du  monde,  est  une  chose  principale 
dans  Zacharie  ;  la  doctrine  de  la  résurrection ,  qui  est  un 
point  important  dans  Ënée,  n'est  présentée  par  Zacharie 
que  comme  un  point  accessoire.  Les  arguments  qu'ap- 
portent ces  deux  écrivains  sont  entièrement  semblables 
dans  l'un  et  dans  lautre;  tous  deux  appartiennent  sans 
contredit  à  la  même  école  de  philosophie;  mais  ils  ne 
s'accordent  point  entièrement  dans  le  fond  de   leurs 
pensées.  Zacharie  a  encore  moins  d'originalité  et  de 
signification  quÉnée,  mais  il  se  rattache  plus  complète- 
ment que  celui-ci  à  la  doctrine  de  l'Église. 

Dans  un  passage  où  Zacharie  oppose  la  doctrine  chré- 
tienne à  la  doctrine  païenne ,  il  remarque  avec  raison 
que  les  philosophes  païens  ,  qui  admettent  l'éternité  du 
monde,  confondent  par  le  fait  la  notion  de  Dieu  avec  la 
notion  du  monde,  et  attribuent  à  la  créature  ce  qui  ne 
convient  qu  a  Dieu  (i).  Toutefois  ,  s'il  est  constant  que 
Zacharie  désignait  l'éternel  et  l'immuable  comme  la 
propriété  caractéristique  de  Dieu ,  qui  lu'^ convenait  à 
lui-même  ainsi  qu  à  tout  être  (2)  ;  si ,  de  plus ,  il  désignait 
l'être  éternel  comme  une  perfection  de  Dieu  (3),  on  ne 
peut  trouver  que  périlleuse  cette  application  des  notions 


;,'i)   Annnon.^   i.'*)9,  éd.  Boiss. 
.\]    Lh..   12G. 

(3)  //».,  124.  Il  entre  dans  la  manière  do  la  preuve  ontologique 
de  con<:idrrer  l'oxislrnce  conimp  i;nc  ppifccliiMi.  » 
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de  rentendement  à  l'idée  de  Dieu.  C'est  contredire,  cela 
est  clair,  le  principe  <^ue  les  catégories  ne  sont  pas  ap- 
plicables à  la  notion  de  Dieu  ;  et  cependant  Zacharie  lui- 
même  admet  ce  principe,  et  il  s'en  sert  contre  les  mani- 
chéens, pour  soutenir  que  Dieu  na  point  de  propriété,  de 
rapports,  et  que  Ton  ne  peut  par  conséquent  rien  lui  op- 
poser (i).  En  outre,  Zacharie  se  trouve  comme  oppressé 
dans  l'opposition  que  cette  application  présuppose  entre 
le  Créateur  et  la  créature.  Comme  les  philosophes  païens 
objectaient  que  l'on  ne  peut  concevoir  Dieu  oisif,  que  sa 
notion  implique  la  bienfaisance,  et  qu'il  doit  toujours 
avoirfaitlebien,  c'est-à-dire  avoir  créé,  Zacharie  ne  répon- 
dait pas  seulement  à  cette  objection,  par  le  faux-fuyant 
que  Ton  ne  peut  être  bienfaiteur  sans  avoir  déjà  fait  le 
bien ,  de  même  qu'on  ne  peut  être  médecin  sans  gué- 
nv{2)',  mais, d'accord  avec  Énée  de  Gaza,  Zacharie  trouve 
encore  nécessaire  d'admettre  la  création  de  Dieu  comme 
absolument  éternelle,  non  point  la  création  du  monde 
sensible,  mais  du  monde  suprasensible  ,  en  sorte  que, 
de  fait,  le  monde  suprasensible  lui  apparaît  comme 
éternel  (3).  On  doit  avouer  que  la  défense  que  Zacharie 
présente  de  la  doctrine  chrétienne  contre  la  doctrine 
païenne,  quelque  supériorité  quelle  ait  sur  celle-ci,  est 
Cependant  encore  faiblement  armée. 

Il  nous  suffira,  pour  mettre  cette  proposition  dans  une 


(  I  )   C.  Man  ich . ,  4  "^  8 . 

(2)  Amman.  ^  117. 

(3)  7^.,  iio;  141.  Zacharie,  de  même  qu'Énée,  semble  avoir 
conçu  le  njonde  suprasensible  comme  compris  dans  le  Xoyoç  divin. 
Sa  doctrine  de  la  Trinité  se  rattache  à  celle  de  Basile  et  de  Grégoire 
de  Naziance  ,  qu'il  prend  en  général  pour  maillées.  Pour  lui,  le 
Àoyoç  est  donc  «ussi  le  i^jtt{W(i)/bç»  «<  TEsprit-Saint  le  T«Xcicètmov« 
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pleine  lumière,  de  développer  quelques  points  de  la  doc- 
trine de  Zacharie.  Il  reproche  aux  païens  d'avoir  soutenu 
que  le  monde  était  éternel,  et  ne  devait  par  conséquent 
pas  périr,  parce  quil  est  ordonné  par  la  bonté  de  Dieu; 
mais,  si  on  interrogeait  les  païens  au  sujet  des  hommes 
individuellement,  en  vuedesquelsles  choses  temporaires 
ont  principalement  été  créées,  et  n'ont  pas  été  moins 
bien  harmonisées,  les  païens  ne  sauraient  que  répondre, 
et  ils  admettraient  patiemment  leur  contingence  (  i  ).  Pour 
les  combattre,  Zacharie  expose  donc  la  docti-ine  de  Fim- 
mortalité  des  hommes  et  de  la  résurrection  des  corps,  à 
peu  près  comme  Enée  de  Gaza  :  seulement  il  montre 
moins  do  penchant  pour  les  doctrines  d'Origène,  qui,  de 
son  temps  ou  un  peu  plus  tard,  furent  condamnées  plus 
strictement  que  jamais  (2).  Rien  de  ce  que  Dieu  a  créé 
ne  pouvait  être  absolument  mortel  ou  soumis  à  un 
anéantissement  sans  fin.  Le  monde  sensible  est  soumis 
à  une  destruction  passagère  pour  le  perfectionnement 
des  êtres  raisonnables,  afin  qu'ils  ne  souffrent  pas  une 
maladie  perpétuelle.  Par  cette  destruction  de  peu  de 
durée,  et  par  cette  transformation  du  mortel  en  immor- 
tel ,  les  êtres  raisonnables  doivent  apprendre  qu'ils  ne 
sont  pas  immortels  par  la  nécessité  de  leur  nature ,  mais 
qu'ils  le  sont  par  pure  grâce  du  Créateur;  et  par  là  ils 
sont  conduits  à  fixer  continuellement  leurs  JX^gards  sur 
leur  bienfaiteur,   à  ne  perdre  jamais  de  vue  le  bien, 
la  premifTe  et  Tunique  cause  de  toutes  choses.  Le  Verbe 


(i)    Ib.,  1.39  sq. 

(2)  L  cternilé  du  5r//ji£ouoy«xo;  Xiya;  est  comprise  par  Zacharie 
loul  exlérieurement ,  \[^j  sqcj.  ;  et  il  ne  parle  point  de  la  trans- 
formation du  mal  en  lj|^n  par  l'anéantissement  de  la  matière»  Ib,, 

tSo. 
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créateur,  qui  produisit  d'abord  les  créatures,  est  ensuite 
le  créateur  d'une  nouvelle  vie  (i).  Nous  trouvons  bien 
ici  une  lueur  de  concordance  entre  l'activité  créatrice  de 
Dieu  et  son  activité  réparatrice  dans  la  vie  future  ;  mais, 
dans  le  fait,  ce  n'est  qu'une  lueur,  puisqu'on  ne  voit 
apparaître  là  que  d'une  manière  insuffisante  l'activité 
continuelle  de  Dieu  pendant  notre  vie.  Zacharie  recon- 
naît sans  doute  en  Dieu  le  conservateur  du  monde; 
mais,  afin  de  pouvoir  combattre  avec  d'autant  plus  de 
vi(T[ueur  les  païens  et  leur  doctrine  de  la  création  éter- 
nelle, par  la  doctrine  de  la  création  de  rien  ,  il  ne  veut , 
comme  Némésius ,  rien  savoir  de  l'unité  essentielle  de 
la  création  ni  de  sa  conservation  (2)  ;  et  sa  doctrine  de 
l'efficace  de  l'Esprit-Saint  en  nous  est  même  demeurée 
informe,  sans  développement,  de  peur  d'enchaîner  la 
liberté  ,    qu'il  rejijarde    comme   essentielle    à    la   rai- 
son (3). 

Ainsi  nous  trouvons  que  les  platoniciens  chrétiens  ne 
surent  se  défendre  que  faiblement  contre  la  philosophie 
païenne.  La  doctrine  de  l'Église  renferme  sans  contredit 
des  éléments  de  justification  meilleurs  que  ceux  que 
les  chrétiens  employaient;  mais  la  doctrine  de  l'Église 
n'était  en  partie  pour  eux  qu'une  tradition  morte  ,  et 
la  doctrine  platonicienne  qu'ils  avaient  préférée,  sans  se 
proposer  de  la  suivre  servilement,  leur  fournit  plusieurs 
pensées  qu^êlle  ne  contenait  pas,  comme  cela  est  surtout 
remarquable  en  ce  qui  touche  la  doctrine  de  l'éternité 
du  monde  suprasensible;  cependant  ils  s'opposèrent  au 
mélange  de  la  philosophie  d'Aristote  avec  celle  de  Pla- 


(i)  Ih,,  i38;  i4i;  i49' 

(2)  Ib.,  io4. 

(3)  Ih.,  137. 
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ton,  et  parurent  sur  ce  point  plus  libres  (Je  préjujjés  que 
beaucoup  de  néoplatoniciens  de  ce  temps  (i). 

§IV. 

Jean  Philopon. 

La  lutte  des  chrétiens  platoniciens  contre  la  doctrine 
d'Aristote  ne  put  cependant  point  arrêter  la  propaga- 
tion de  l'aristotélisnie.  La  plupart  des  commentaires 
que  nous  possédons  sur  les  écrits  d'Aristote  sont  du 
cinquième  et  du  sixième  siècle,  et,  parmi  les  commen- 
tateurs du  philosophe  de  Siagyre,  on  compte  des  chré- 
tiens. Déjà,  au  cinquième  siècle  ,  nous  trouvons  l'Armé- 
nien David,  un  des  hommes  qui  se  sont  acquis  Testime 
par  leurs  efforts  4  répandre  les  sciences  grecques  dans 
TArménie;  il  fut  élève,  à  Athènes,  du  néoplatonicien 
Syrianus,  et  il  donna  des  interprétations  des  ouvrages 
d'Aristote.  David  écrivit  non  seulement  dans  la  langue 
arménienne,  mais  encore  dans  la  langue  grecque,  des 
commentaires  à  l'introduction  de  Porphyre  sur  les  caté- 
gories d'Aristote,  et  surtout  à  la  logique,  ainsi  qu'à  quel- 
ques autres  traités  authenti([ues  ou  apocryphes  du 
même  philosophe  (?.).  Mais  ,  parmi  les  commentateurs 
chrétiens  dAristote,  aucun  ne  s'est  acquis  une  plus 
grande  gloire  que  Jean,  cpii  se  nommait  lui-même  le 
grammairien,  et  qui  reçut,  à  cause  de  son  ardeur  au 
travail,  le  surnom  de  Philopon. 

Jean  Philopon  était  d'Alexandrie,  et  appartenait  au 


(i)    7^.,  123  sq. 

(•à)  Voy.  C.  F.  Neuniann ,  Mémoire  sur  In  vie  et  les  oiwraoes 
de  David,  Par.,  1829. 
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parti  des  monophysites,  parmi  lesquels,  pendant  leurs 
controverses  contre  l'Eglise  orthodoxe,  il  se  fît  un  nom. 
Mais,  d'après  ses  œuvres  théologiques,  on  voit  qu'il 
doit  toute  sa  valeur  à  sa  connaissance  de  la  philosophie  , 
et  à  son  habileté  à  manier  les  idées  aristotéliciennes. 
Il  tenait  son  instruction  philosophique  de  cet  Ammo- 
nius  Hermée  dont  Zacharie  avait  également  reçu  des 
leçons  ;  l'enseignement  de  son  maître  fut  la  base  de 
plusieurs  de  ses  commentaires.  Quoi  quil  en  soit,  se  pla- 
çant au  point  de  vue  chrétien,  il  combatitt  plusieurs  des 
doctrines  d'Aristote,  ainsi  que  du  néoplatonicien  Pro- 
clus;  et  il  fut  réfuté  par  Simplicius,  qui  n'était  pas  beau- 
coup plus  jeune,  mais  était  un  interprète  plus  instruit 
et  plus  profond  d'Aristote.  Cela  caractérise  assez  exac- 
tement les  temps  où  Jean  apparut,  où  il  déploya  son 
activité,  si  Ton  ajoute  quelques  points  de  controverse 
théologique,  essentiellement  propres  pour  la  plupart  à 
la  première  moitié  du  sixième  siècle,  mais  inclinant  déjà 
vers  la  seconde  moitié  (i).  Dans  ses  interprétations, 


(i)  Une  erreur  très  ancienne  plane  sur  l'époque  où  a  pu  vivre 
Jean  Philopon,  Non  seulement  le  récit  qui  l'impliqua  dans  la  fable 
de  la  dispersion  de  la  bibliothèque  d'Alexandrie  prolonge  sa  vie 
jusqu'à  Tan  64 1;  mais  plusieurs  renseignements  tirés  de  ses  propres 
écrits  condi^^sent  encore  au  même  résultat,  i^  In phys.  Arist.,  IV, 
fol.  2  «,  se  trouve  indiquée  une  époque  qui,  d'après  la  rédaction 
de  ce  passage,  se  rapporterait  à  l'an  617.  1^  Son  Hexémcron  est 
dédié,  selon  Phot.,  BibL  cod.y  240,  626,  Haesch.,  à  Sergius,  pa- 
triarche de  Constanlinople  (610-639  ap.  J.-C).  Malheureuse- 
ment, je  ne  puis  pas  même  comprendre  cet  écrit  ;  mais,  dans  Fabr,, 
Bibl.gr. y  X,  642,  Harl.,  je  vois  que  la  dignité  d'évêque  se  trouve 
dans  la  dédicace,  mais  non  le  lieu  de  l'évêché.  Son  Diétète y  ou- 
vrage où  il  expose  surtout  son  trithéisme,  aurait  aussi,  d'après 
Nicéphore  ,  été  écrit  à  la  demande  de  ce  même  Sergiua;  je  néglige 
re8  i  eoieignêmenU  et  d'autres  analogues  fourni»  par  l^icéphore  ) 
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verbeuses  et  peu  ordonnées,   cFAristote,  on  reconnaît 
assez  rarement  le  philosophe  chrétien. 

Nous  trouvons  clans  Jean  Philopon  le  ménne  zèle  à 

parce  qu'ils  appartiennent  à  un  temps  trop  postérieur  pour  avoir 
de  l'imporiance.  D'autres  données  sur  les  controverses  théoiogiques 
de  Philopon  nous  jetlenf  à  environ  5o  ans  plus  loin,  hes  contro- 
verses contre  les  trithéistes,  dont  il  est  considéré  comme  le  chef, 
se  rapportent,  pour  le  plus  tard,  à  l'an  568  ,   à  l'époque  du  pa- 
triarche Théodose  d'Alexandrie.  Léont.,  de  Sect.  act.,  V,  6,  641 , 
Galland,;  cf.  Phot.,  Bibl.  cocl.^  2l\.  Philopon  écrivit  contre  Jean- 
le -Scolastique  ,   patriarche  de   Constantinople ,    vers    l'an    565, 
Phot.,  Bibl.  cod.y  y5.  Il  offrit  plusieurs  de  ses  ouvrages  à  l'empe- 
reur Justinien  [565].   Assermann,,  Bihi.  or. y  ï,  6i3.   S'il  est  déjà 
très  peu  probable  que  ces  données  puissent  se  concilier  avec  celles 
qui  ont  été  citées   plus  haut,  il  est  presque  impossible  d'accorder 
ces  dernières  données  avec  le  passage  de  JEtern.  niundi  ^  XVI,  4> 
où  il  donne  l'an  Sig  pour  la  date  de  sa  vie.  Cette  date  présente 
plus  de   garanties  que  celle  qui    se  trouve  dans   le  commentaire 
sur  la   physique,    car  l'une  est  écrite  en  toutes  lettres  dans  l'é- 
dition   imprimée,  et  l'autre   est    donnée    en  signes    numériques. 
Enfin,   il  est  absolument  impossible  de  concilier  ces  dernières  in- 
dications avec  les  relations  de  Philopon  et  des  philosophes.  Son 
maître  Ammonius  enseignait  encore  à  Alexandrie  avant  la  mort  de 
Proclus  (485].  Son  adversaire  Simplicius  émigrail  déjà  en  629,  et 
pirtait  pour  la  Perse  avec  les   autres  philosophes.   La  date  de  la 
Physique  doit  donc  être  fausse,  et  le  Sergius  auquel  Philopon  dé- 
diait cet  écrit  ne  peut  avoir  été  le  patriarche  de  Co*stanrinopIe. 
Il  y  a  aussi  quelque  chose  d'invraisemblable  en  soi  qu'une  telle  re- 
lation  ait  existé  entre  Philopon  le  trilhéiste  et  un  patriarche  or- 
thodoxe. Photius  s'est  évidemment  trompé,  et  il  a  confondu  avec 
le  Sergius  de  Constantinople  un  Sergius  qui,  après  la  mort 'du  fa- 
meux  monophysite   Sévère,    arrivée    l'an    Sog    ou   552,   fut  pa- 
triarche nionopliysite  d'Antioche.  Philopon  avait  dédié   plusieurs 
livres  à  ce  dernier.  Voy.  sur  le  monophysite  Sergius  Assermann  , 
mbl.  or.,  I,  (Îi3;  II,  iW.'i,  not.  i  ;  32;  sqq. C'est  vraîsemblable- 
raent  le  même  que  Sergius  l'Arménien,  placé  pat  Sophronius  au 
nombre  des  lrilhéi«to3.  Fabr,,  Bibl,  gn,  VHI,  356, 
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combattre  Té  terni  té  du  monde  que  dans  les  deux  hommes 
considérés  précédemment.  Il  continua  la  lutte  contre  les 
principes  de  Proclus  dans  un  écrit  développé,  qui  nous 
a  été  conservé  en  grande  partie.  Nous  ne  ferons  sur  cet 
ouvrage  que  peu  d'observations,  parce  que  ce  sont  à 
peu  près  les  mêmes  points,  produits  déjà  avant  lui,  qu'il 
offre  à  la  réflexion.  Le  plus  grand  nombre  de  ses  prin- 
cipes est  dirigé  contre  les  platoniciens,  qu'il  ne  lui  était 
pas  difficile  de  réfuter  au  nom  de  Platon  lui-même.  Il 
n'examina  que  passagèrement  la  doctrine  d'Aristote  , 
car  il  exprima  Tintention  de  le  réfuter  dans  un  écrit 
spécial,  en  ce  qui  concernait  l'éternité  du  monde  (i). 
Ainsi  f  il  se  montre  beaucoup  moins  épris  de  Tautorité 
des  anciens  philosophes  que  son  adversaire;  celui-ci 
s'efforce  de  soutenir  la  concordance  de  Platon  et  d'A- 
ristote, et  Jean  Philopon  met  à  découvert  sans  mé- 
nagement la  diversité  et  la  contradiction  de  leurs  doc- 
tHnes,  nommément  de  celles  des  idées  {'a).  Il  prouve 
contre  les  platoniciens  que  la  doctrine  des  idées  ne  fa- 
vorise point  l'éternité  du  monde,  car  cette  théorie  ne 
pose  pas  les  idées  en  soi  comme  des  prototypes  qui 
doivent  nécessairement  avoir  une  copie  dans  le  monde, 
mais  elle  leur  suppose  une  essence  indépendante  de  la 
copie  (3).  Philopon  ne  veut  pasnon  plus  reconnaître  que 
les  idées  désignent  antre  chose  que  la  pensée  créatrice 


{i)  De  uEtern.  miindt ,  VII ,  6  ;  X,  5;  XIII,  i. 

(2)  Ib.^  II  ,  2.  Philopon  accuse  Platon  de  plusieurs  erreurs  en 
physique  comme  en  morale.  Ib.^  IX,  2  sqq.  Il  lui  reproche  sou- 
vent d'avoir  cherché  des  accommodements  en  matière  de  théologie 
par  crainte  du  peuple  athénien.  Ib.,  5  ;  XVllI,  10.  Mais  il  blâme 
aussi  plusieurs  points  de  la  doctrine  d'Aristote.  Ib.,  XIII,  \f\, 

(3)  //a,  II,  3  sq. 
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(le  Dieu  (i);  cest  la  réponse  qu'il  oppose  à  tous  les 
arguments  qui  prétendent  conclure  de  l'élernité  du 
créateur  à  réternité  du  monde.  Les  pensées  créatrices 
de  Dieu  ne  s'appliquent  pas  seulement  au  passé  et  au 
présent,  elles  embrassent  le  temps  tout  entier;  elles  im- 
pliquent la  providence  de  Dieu,  qui  s'étend  sur  toutes 
choses  ;  et,  tout  comme  il  en  résulte  que  les  choses  qui 
sont  posées  au  fond  des  pensées  créatrices  ne  sont  pas 
contemporaines  de  ces  pensées,  de  même  il  suit  de  là 
que  le  monde  ne  doit  pas  être  éternel,  parce  que  la 
pensée  qui  l'a  créé  est  éternelle  eu  Dieu  (2).  Tout  réside 
eu  Dieu  de  toute  éternité  ,  mais  seulement  dans  sa 
prescience;  l'existence  de  ce  qu'il  produit  n'augmente 
en  aucune  manière  sa  perfection  (3).  Nous  voyons  quel 
avantage  Jean  Pilopon  retire  de  ce  qu'il  ne  sépare  point, 
comme  ses  devanciers,  Tactivité  créatrice  de  Tactivité 
prévovante  de  Dieu.  Il  s'établit  fermement  dans  la  pro- 
position d'Aristote,  que  Dieu  meut  le  monde  sanis  en 
être  chargé  en  rien.  La  différence  essentielle  entre  Dieu 
et  le  monde  consiste  en  ce  que  Tun  est  changeant,  l'autre 
immuable.  Cette  proposition,  que  nous  trouvons  souvent 
rapportée,  surtout  contre  les  néoplatoniciens,  Philopon 
l'établit  inébranlableraent.  Le  monde,  nous  ne  pouvons 
le  nier,  change  dans  ses  parties,  et  ce  qui  change  dans  ses 
éléments  ne  peut  pas  être  immuable  ;  il  subsiste  comme 
tout  uniquementparle  rapport  des  parties(4).  ^aiscequi 


(i)  Ib.f  5.  II  est  tombé  du  texte  grec  un  numéro  qui  se  trouve 
dans  la  table  des  matières. 

(2)  L.  c. 

(3)  Jù,,  IV,  16. 

(4)  Ib.,  IX,  1 5.  OvSh  y'ocp  mo  'tç\  rh  Zh-J  xae  îrav,  -î^  -^  tSv 
pepwv  (XTrâvTwv  -Trp-o-  aXXr/).a  a^t'7iq  xai  tiç  raùrov  ouvôpo/'jtyî.  Conlrai- 
remenl  donc  à  l'unité  interne  de  l'universel. 
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change  n'est  pas  divin,  ainsi  que  ie  reconnaît  Platon;  et, 
par  conséquent ,  le  monde  est  différent  de  Dieu  (i).  Si 
Ton  demande  à  Philopon  comment  Dieu,  dans  son  im- 
mutabilité, a  pu  commencer  à  former  le  monde,  non 
seulement  Philopon  a  recours  à  ce  faux-fuya-nt  que  nous 
connaissons  déjà,  savoir,  que  Dieu  a  toujours  été  créateur 
quant  à  son  énergie  (2),  et  n'a  pas  changé  en  créant  effec- 
tivement le  monde  ;  mais  Jean  met  encore  en  œuvre , 
pour  atteindre  son  but,  les  distinctions  aristotéliciennes 
entre  le  mouvement  et  Fénergie.  L'activité  créatrice  de 
Dieu  n'est  pas  un  mouvement,  un  changement,  mais 
une  énergie  ,  c'est-à-dire  une  activité  suprasensible  ,  pu- 
rement rationnelle,  dans   laquelle  ne  s'effectue  aucun 
passage  de  l'un  à  l'autre,  du  même  au  différent,  comme 
cela  a  lieu  dans  l'évolution  pliysique  où  la  faculté  de- 
vient l'habileté.  Celui  qui  a  une  puissance  parfaite  ne 
change  pas  lorsqu'il  en  fait  usage.  Et  cela  est  vrai  non 
seulement  de  Dieu,  mais  encore  des  créatures  ration- 
nelles, qui  ne  produisent  quelque  chose  que  par  leur 
volonté  (3).  Ce  mode  d'explication,  qui  place  sous  une 
même  conception  l'activité  divine  et  l'activité  humaine  , 
a  cependant  son  danger.  Philopon  n'y  échappa  point 
absolument;  décrivant  la  diversité  de  l'activité  divine  et 
de  l'activité  humaine,  il  les  caractérise  par  ce  que  l'une 
a  besoin  d'instrument  et  est  liée  au  mouvement,  tandis 
que  l'autrfi'est  exempte  de  ces  conditions.  Mais  cela  ne 
suffît  pas  encore  à  Philopon;  il  ajoute  que  nous  ne  pou- 
vons admettre  en  Dieu  aucune  différence  entre  force  et 
énergie  (4).  Ainsi,  c'est  encore  devant  l'essence  trans- 


(i)  L.  c.  ;  /^;.,XII1,  10. 

(2)  Il  la  nomme  zE,tç,  comme  la  vertu. 

(3)  Ib.,  lY,  3  sq.;9. 

(4)  Ib,,  IV,  9.  Karà  pv}5lv  èiaf  ipet-j  ini  5cou  c^tv  t£  m\  hipystav. 
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cendante,  inaccessible  de  Dieu,  que  s'arrête  rinvesti[5a- 
tion  \  et  novis  ,  pour  clore  ce  point  ,  nous  dirons  que 
toutes  les  autres  distinctions  que  Jean  Philopon  em- 
prunte à  Aristote,  et  qu'il  avait  rejetées  d'abord  comme 
insuffisantes,  sont  reprises  par  lui  à  la  fin.  Au  reste,  en 
les  employant,  Philopon  n'a  fait  que  montrer  son  pen- 
chant à  appliquer  les  idées  de  la  philosophie  aristotéli- 
cienne à  l'investigation  du  divin. 

Philopon  est  plus  heureux  dans  Fusa^je  de  son  prin- 
cipe, lorsquil  aborde  l'idée  du  monde  et  des  choses 
du  monde.  Il  s'en  réfère  alors  simplement  à  ce  que  le 
monde  changeant  n'est  pas  éternel,  parce  qu'il  ne  peut 
être  égal  à  sa  cause.  Ce  n'est  point  parce  que  Dieu 
a  voulu  le  priver  de  quelque  chose  que  l'éternité  ne 
convient  point  au  monde,  mais  c'est  parce  que  l'effet  ne 
peut   pas   être  adéquate  à  sa  cause  :  autrement   Dieu 
se  serait  produit  lui-même,  et  ce  qui  ne   devient  pas 
serait  devenu  (i).  Mais,  se  rattachant  à  la  philosophie 
d'Aiistote,  Philopon  rencontre  encore  une  difficulté,  qui 
découle  de  «a  doctrine  de  la  matière.  Tout  progrès, 
soutenait  Aristote,  suppose  une  matière  où  s'effectue  la 
forme,  et  la  matière  ne  peut  pas  être  devenue  progressi- 
vement, car  elle  ne  pourrait  alors  procéder  que  d'une 
autre  matière.  Or,  Jean  Philopon  ne  sait  rien  opposer  à 
cette  difficulté;  il  se  contente  de  prendre  l'idée  de  la 
matière  dans  un  sens  plus  restreint  que  so'> maître;  il 
rejette  le  principe  que  tout  ce  qui  devient  doit  procéder 
d'une  matière;  il  rite  l'existence  des  créatures  immaté- 
rielles et  prouve  que  tout  n'a  pas  besoin  delamatièrepour 
devenir.  De  même  l'âme  raisonnable,  bien  que  devenue 
parle  fait  de  Dieu,  est  pourtant  simple  et  sans  matière.  De 


(1)  /^.,I,4. 


ifi 
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telle  façon  que,  cVun  côté,  la  notion  de  matière  est 
limitée  au  corporel ,  et  que,  de  Tautre  ,  il  est  présupposé 
que  Tâme  raisonnable  est  séparable  du  corps.  En  ce  qui 
touche  le  premier  point,  Philopon  cherche  à  montrer 
qu'une  matière  sans  corps  est  impossible  (i);  il  s'appuie 
principalement  sur  ce  que  nous  considérons  la  matière 
comme  une  œuvre  de  Dieu,  lorsque  nous  accordons  qu'il 
est  cause  et  principe  de  toutes  choses;  mais  si  la  matière 
est  rouvra[je  de  Dieu,  elle  est  devenue,  et  elle  doit  ré- 
sulter à  son  tour  d'une  matière,  et  ainsi  à  l'infini,  ce  qui 
contredit  même  les  principes  d'Aristote.  La  matière  ne 
doit  donc  émaner  de  rien.  Philopon  ajoutée  ses  principes 
que  la  matière,  en  général,  désigne  un  simple  rapport, 
car  elle  est  seulement  par  la  forme;  que,  de  plus,  elle 
ne  peut  pas  être  sans  la  forme,  car  la  proportion  ne  peut 
être  conçue  sans  ce  avec  quoi  existe  le  rapport  (2). 

Nous  voyons  par  là  que  Jean  Philopon  ne  craint  pas 
de  perfectionner  à  sa  manière  les  conceptions  d'Aristote 
partoutoii elles  lui  semblentcontredireles  principes  chré- 
tiens ;  mais  il  est  certain  qu'il  n'était  pas  aussi  facile  de 
transformer  le  système  entier  des  idées  aristotéliciennes 
que  de  le  modifier  sur  quelques  points  particuliers;  il 
était  difficile  de  mettre  de  côté  les  erreurs  qui  s'étaient 
introduites  dans  une  masse  d'idées  aussi  considérable 
que  celles  qu'offrait  la  philosophie  d'Aristote,  et  qui  me- 
naçaient ks  doctrines  chrétiennes.  Et  la  capacité  intel- 
lectuelle de  Philopon ,  à  en  juger  généralement  par  ses 
écrits,  ne  paraît  nullement  suffisante  pour  entreprendre 
un  pareil  travail.  Nous  sommes  d'autant  plus  disposés  à 
ajouter  foi  aux  documents  qui  relatent  les  hérésies  de 


(1)  lb.,Xi,  I  sqrj. 

(2)  7/^.,  XI ,  I  ;  9 -,  1 0  ;  XII ,  i , 
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Philopon,  que,  examinant  ses  écrits,  nous  voyons  com- 
bien, mal(^ré  la  conscience  de  sa  situation  oscillante 
entre  Aristote  et  la  doctrine  de  1  É^jUse,  il  a  résisté  à  des 
assertions  extrêmement  téméraires  et  éloignées  de  To^ 
pinion  commune.  Nous  voyons  surtout  que  par  ses  vues 
sur  lame  humaine  et  par  Fusage  qu'il  avait  fait  des  con- 
ceptions aristotéliciennes  de  la  forme  et  de  la  matière,  il 
avait  soulevé  une  grande  opposition.  Sans  doute,  il  n'é- 
tait pas  porté,  comme  Aristote,  à  considérer  Tàme 
comme  une  pure  forme  ;  elle  n'était  plutôt  pour  lui 
qu'une  substance  dans  le  sens  strict  du  mot ,  et  il  défend 
même  l'immortalité  de  l'âme  contre  l'interprétation 
d'Alexandre  d'Aphrodisias,  qui  avait  soutenu  qu'Aristote 
regardait  1  homme  comme  mortel  (i).  Mais  il  va  plus 
loin,  et  divise  l'homme  en  plusieurs  substances;  il  dis- 
tingue, d'après  Aristote,  plusieurs  espèces  d'âmes  :  ainsi, 
l'âme  végétative ,  l'âme  animale,  et  l'âme  raisonnable; 
il  trouve  dans  chacune  de  ces  âmes  une  substance  parti- 
culière,  en  sorte  que  réellement  notre  âme  est  composée 
de  trois  âmes.  Elle  n'est  considérée  comme  une  seule 
âme  que  parce  que  les  trois  âmes  sont  dans  une  har- 
monie, une  sympathie  constante  l'une  avec  l'autre,  et 
parce  que  l'âme  raisonnable  se  sert  des  deux  autres 
comme  d'instruments  :  c'est  ainsi  absolument  que 
nous  considérons  le  corps  et  l'âme  comme  une  unité, 
bien  qu'ils  ne  soient  pas  un  réellement  (2}^  Philopon 


(ij  In  Arist.  de  anima,  A.  fol.,  3  a. 

(2)  7^.,  fol.  2  b.  Ac'yw  yap,  or;  w^ttêû  svcoGstca  ■},  iLuyvj  tw  (jco- 
jji«T£  TouTw  «îoxeT  jj£v  c'v  Tt  Tcpôcypa  TTOjeTv,  xarà  ct).r,Qe[(X'j  §ï  oùy  Tv  ri 
içtVi  oîjxo)  T^  TE  àhjyo)  xat  t-^  (fxjvixr,   avrny.y-tvn  pt'av  fj.ij  riva  cuve- 

ri  a)vOyi;,  t-^;  Oe  âXoyou  y/  yuTtxr/,    Stù   ai   rriv  y;vo|y.evr/v  èx  rriq  auva- 
II.  30 
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attribue  non  beuleiiient  riMuiiortalilé  a  l'âme  raison- 
xiable^  mais  encore  aux  deux  autres  espèces  d  âmes,  et  il 
construit  une  théorie  spéciale  pour  montrer  comment 
lame  dépourvue  de  raison ,  Fâme  animale  continue  de 
vivre  après  la  mort,  parce  qu'elle  n'est  point  séparable 
du  corps;  comment  lame  raisonnable  passe  dans  un 
corps  spirituel  plus  délié  pour  recevoir  son  châtiment 
et  être  purifiée;  car  si  elle  a  besoin  d'un  corps  pour  agir 
comme  pour  souffrir,  elle  n'a  cependant  pas  besoin  de 
ce  corps  compacte,  qui  n'est  nécessaire  qu'à  l'existence 
des  âmes  végétatives  (i).  Deux  points  de  cette  théorie 
seront  pour  nous  l'objet  d'observations  spéciales  :  d'a- 
bord, elle  présuppose  comme  nécessaire,  pour  la  créa- 
tion dénuée  de  raison  ,  l'harmonie  de  la  matière  et  de  la 
forme,  mais  elle  en  sépare  absolument  l'existence  des 
âmes  raisonnables  ;  puis  elle  applique  le  corps  spirituel 
d'une  tout  autre  matière  que  Philopon  avait  coutume  de 
le  comprendre  selon  la  doctrine  chrétienne. 

C'est  à  cette  même  théorie  que  se  rattache  l'hérésie 
attribuée  à  Philopon  touchant  la  résurrection.  Que  Tâme 
raisonnable  prenne  dans  une  autre  vie  un  corps  spiri- 
tuel ,  il  ne  peut  pas  y  croire  naturellement ,  parce  qu'un 
tel  corps  peut  convenir  aux  âmes  destituées  de  raison, 
mais  non  aux  âmes  raisonnables.  Le  corps  naturel  doit 
périr,  et  ne  peut  être  ressuscité,  parce  que  la  forme 
n'est  pas  ^yiséparablement  liée  à  la  matière.  C'est  de  ce 
point  que  Jean  Philopon  paraît  avoir  tracé  son  horizon. 


(pstoc;  TauTvjÇ  <7Uft7ra9efav  ^tav  cpapev  '  xoà  on   coç  ôpyavotç  XEj^pvjTOtt 
rouç  aXXottç  Swa^zaiv  r/  aXoyoç  (1.  Xoyjxry). 

(i)  Ib.,M.  4  b  sq.;  cf.  Phot.,  Bibl.  cod.,  240,  628  HœscH. 
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Avec  la  forme  de  notre  corps,  prétendait-il ,  la  matière 
elle-même  tombera  en  dissolution  ;  puis ,  nos  âmes , 
dans  nne  création  nouvelle ,  revêtiront  des  corps  nou- 
veaux et  impérissables  (  i  ).  Cette  déviation  de  la  doctrine 
de  rE(^;lise  est  d'autant  plus  significative ,  qu'elle  pa- 
raît plus  positivement  résulter  de  la  doctrine  qui  a  déjà 
été  exposée ,  et  que  Jean  Philopon  partageait  avec  les 
néoplatoniciens,  savoir,  que  les  âmes  raisonnables 
étaient  pures  de  tout  péché  et  exemptes  de  tout  châti- 
ment. Nous  trouvons  aussi  dans  Philopon  l'opinion  con- 
statée déjà  dans  Enée  de  Gaza  et  dans  Zacharie  de 
Mitylène ,  que  le  monde  sensible  n'est  point  contempo- 
rain du  monde  suprasensible  (2)  ;  et  Jean  Philopon  a 
encore  ceci  de  commun  avec  ces  hommes  ,  qu'il  consi- 
dère la  réparation  des  choses  comme  une  création  toute 
nouvelle;  il  fait  même  un  pas  de  plus  qu'eux,  puisqu'il 
reconnaît  le  germe  de  la  nouvelle  création  dans  Fan- 
cienne ,  et  qu'il  imagine ,  ce  semble ,  le  corps  renouvelé 
comme  le  même  corps  en  essence ,  qui  existait  aupara- 
vant sous  une  forme  plus  imparfaite. 

Il  est  encore  une  autre  hérésie  qui  est  reprochée  à 
Jean  Philopon,  c'est  le  tritliéisme  (3).  L'histoire  de  cette 
opinion  hérétique  est  fort  obscure.  Ce  qu'il  y  a  de  cer- 
tain ,  c'est  qu'elle  soutient  le  rapport  le  plus  intime  avec 


(i)  Timotheus,  de  Rcccpt.  hœr.^  10.  In  Cotelerii  ceci.  Grcec. 
moniini.,  III,  /iif\  sq.  Cf.  Phot.,  Bibl.  cod.^  2  1-23. 

(2)  Phot.,  Bihl.  cod.j  1^0  ,  628.  Tr^v  ô-.vôpwTrt'vr/;  xf/up^y/v  pyjrî^  tw 

{'à)  Comparez  Jean  Philopun  ,  Dissertation  sur  l'histoire  des 
dogmes  y  par  F.  Treclisel,  dans  les  Etudes  et  critiques  de  théo-' 
logie  ,  i835,  9.5  s({. 
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la  propagation  de  la  philosophie  d'Aristote,  et,  en  cela, 
elle  se  rattache  encore  à  une  autre  époque.  D'après  les 
données  qui  semblent  les  plus  exactes,  cène  fut  pas 
Jean   Philopon  ,   mais    un    autre   aristotélicien ,    Jean 
Ascusna^jhès ,   à  peu  près  son   contemporain ,  qui  fut 
Fauteur  de  Thérésie  en  question  ;   Jean  Philopon  n'eût 
fait  que  la  propager  par  ses  écrits,  et  plus  tard  il  en  eût 
été  re(>ardé  réellement  comme  Fauteur  (i).  D'après  les 
fragments  de  Philopon  ,  cette  opinion  hérétique  liât  pro- 
venue  de    l'application  imprudente  de  la  philosophie 
d'Aristote  à  la  doctrine  de  l'Église ,  ainsi  que  nous  avons 
déjà  vu  Philopon  appliquer  cette  philosophie  sur  d'au- 
tres points.  La  langue  ecclésiastique  touchant  la  trinité 
avait  été  rattachée  à  la  doctrine  platonicienne  des  idées  ; 
et  Philopon  comprenait  l'unité  de  Dieu  comme  une 
essence   ou  une  substance  qui  renfermait  en  soi  trois 
hypostases  ou  personnes.  Dans  ce  langage,  on  pouvait 
soutenir  la  trinité  ou  l'unité  avec  une  vérité  et  une  con- 
venance égales,  car  la  doctrine  platonicienne  affirmait 
la  vérité  et  du  général,   c'est-à-dire  de  l'unité,  et  du 
particulier,  c'est-à-dire  de  la  trinité.  Mais,  d'après  la 
doctrine  d'Aristote  ,  le  général  n'avait  qu'une   signifi- 
cation subordonnée  et  n'était  pas  conçu  comme  sub- 
stance  dans  le  sens  propre,  car  ce  n'étaient  que  les 
individus  qui  étaient  proprement  des   substances.  En 
suivant*^  cette  doctrine  d'Aristote  ,  et  en  conservant  les 
expressions  de  la  doctrine  de  FÉghse ,  l'unité  de  Dieu  ne 
devait  plus  conserver  qu  un  sens  accessoire,  tandis  que 
les  trois  personnes  étaient  considérées  comme  les  véri- 
tables substances.  Philopon  ne  craignit  pas  d'avancer  que 
la  nature  une  de  la  divinité  n'était  rien  autre  chose  que  la 
notion  générale  résultant  des  personnes  particulières, 


(i)  Barhebrœu3  ap.  Asseraann.,  BibL  or,^  II,  828  sq. 
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notion  qui  naîtrait  de  ce  que  nous  faisons  abstraction  par 
la  pensée  de  la  particularité  de  chaque  personne  (i).  Ce 
procédé  rappelle  Tesprit  dans  lequel  Philopon  divisait 
Thomme  en  deux  parties,  le  corps  et  l'âme,  puis  l'âme 
en  trois  âmes  séparées.  Si  cette  doctrine  ne  ramena 
point  pleinement  au  polythéisme ,  cela  tint  à  ce  que  l'on 
conserva  une  notion,  mais  une  notion  bien  obscure ,  de 
l'unité  de  Dieu;  de  même  que  l'unité  du  corps  et  de  l'âme 
était  affirmée  selon  une  notion  très  mystérieuse. 

L'usage  de  la  philosophie  aristotélicienne  a  donc  con- 
duit à  plusieurs  hérésies;  mais  toujours  est-il  que  plus 
tard  l'exposition  de  la  doctrine  ecclésiastique  y  gagna. 
On  ne  se  servait  plus  des  théories  d'Aristote  extérieure- 
ment; on  n'appliquait  plus  seulement  la  forme  des  con- 
ceptions et  des  conclusions,  pour  se  prémunir  contre 
des  déviations  de  la  doctrine  de  l'Église  telles  que  celles 
où  était  tombé  Jean  Philopon.  Les  écrits  de  Jean  eurent 
sans  doute  pour  influence  immédiate  de  faire  recon 
naître  aux  monophysites  l'autorité  d'Aristote  dans  les 
recherches  scientifiques,  et  de  le  faire  honorer  à  ces 
philosophes,  ainsi  qu'on  le  leur  a  reproché  (2),  comme 
un  saint ,  comme  un  treizième  apôtre.  Mais ,  dans 
l'Eglise  orthodoxe,  ce  fait  ne  resta  pas  sans  imitation. 
Les  Commentaires  que  Jean  Philopon  avait  composés 
sur  les  écrits  d'Aristote  furent ,  malgré  de  nombreuses 
hérésies,  puissamment  utiles,  ainsi  que  d'^iutres  ou- 


{i)  Ap.  Joh.  Damasc,  de  Hcer.,  io4 ,  éd.  Leqnien.  Te'  yocp  av 
u^  fjtt'a  (foci^  3£OTr;To;  -n  o  xoc/oç  TTiç  3"£t'aç  <pu7£w;  loyoq  auTÔ?  xa9' 
cauTov  3"ea)ûO'>'/îvo;  xai   t^  CTrtvota  t^ç  txixçriç  ÛTTOçaaewç  iSiÔTfiroç 

XC;(Wpj7p£V0Ç; 

(2)  Dans  un  écrit  qui  se  trouve  dans  les  œuvres  de  Jean  de 
Damas,  contra  JacobitaSj  399. 
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vras^es  analogues  craristotélicieiis  païens;  et  nous  ver- 
rons plus  tard ,  dans  Jean  de  Damas ,  une  application 
de  la  philosophie  d'Aristote  à  la  systématisation  des  doc- 
trines de  l'Église.  Mais  évidemment  la  vie  interne  de  la 
religion  pouvait  aussi  peu  gagner  à  cet  usage  des  doc- 
trines philosophiques  que  le  perfectionnement  philoso- 
phique de  la  doctrine  de  l'Église  ;  et  nous  avons  déjà 
dit  plus  haut  comment  de  la   manière  extérieure  de 
comprendre  la  foi    ecclésiastique   était  sorti  le  mysti- 
cisme qui,  en  ce  temps,  s'éleva  avec  un  grand  succès, 
et  convint  si  bien  à  l'esprit  du  siècle ,  que  bientôt  il  se 
fit  reconnaître  sans  conteste  comme  corollaire  de  la 
doctrine  même  de  TÉghse  ;  bien  plus,  il  en  fut  accueilU 
comme  le  complément  (i).  Aussi  allons-nous  l'examiner 
avant  de  mettre  sous  les  yeux  la  conclusion  de  la  doc- 
trine de  FÉglise  en  Orient. 

§  V. 
Le  faux  Denys  l'aréopagUe. 

En  aucun  temps  le  mysticisme  n'a  disparu  de  l'Éghse 
chrétienne;  ce  n'est  que  par  suite  des  élans  scientifiques 
qu'il  y  a  été  vaincu.  Mais  comme  ces  élans  n'ont  jamais 
été  la  parfaite  expression  de  l'esprit  saint  et  directeur 
de  l'Églisfi,  de  même  aussi  l'appréhension  de  traiter 
scientifiquement  les  dogmes ,  appréhension  qui  est  le 
fondement  du  mysticisme ,  n'a  jamais  disparu  de  l'É- 
glise. Seulement  le  mysticisme  ne  s'est  pas  toujours 
élevé   avec  une  égale  force,  il  ne  s'est  pas  toujours 


(i)  Déjà  Jean  .Philopon  cite  Denys  l'aréopagite  avec  les  plus 
grands  éloges. 
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exprimé  avec  une  conscience  parfaitement  éclairée.  H 
dut  reparaître  en  scène  tant  c[ue  le  développement  de  la 
doctrine  ecclésiastique  s'accomplit  avec  la  certitude  de 
son  succès,  et  fut  soutenu  par  les  forces  les  plus  fraîches 
de  l'Église.  Mais  ,  en  ces  temps,  à  côté  des  élans  dogma- 
tiques, s  élevaient  des  doutes,  qui  naissaient  des  opinions 
rejetées,  ou  cherchaient  une  satisfaction,  contrairement 
à  la  formule  de  la  doctrine,  dans  une  contemplation  iti^ 
time  sans  développement.  «Le  gnosticisme,  et  les  doc- 
trines des  Pères  Alexandrins,  surtout  d'Origène,  for- 
mèrent la  tradition  du  mysticisme  postérieur.  Mais  , 
comme  révolution  de  la  doctrine  de  l'Église  commençait 
à  se  ralentir,  la  conscience  de  ce  qu'il  y  avait  d'insuffisant 
dans  les  propositions  de  cette  doctrine  dut  apparaître 
plus  clairement  ;  et  le  temps  était  venu  enfin  où  les  doc- 
trines mystiques  pouvaient  s'avancer  au  grand  jour, 
pouvaient  marcher  à  l'égal  de  la  doctrine  de  l'Eglise. 

L'apparition  du  mysticisme  se  lie,  comme  nous  l'a- 
vons déjà  remarqué,  au  développement  de  la  vie  mona- 
cale ,  surtout  telle  qu'elle  était  pratiquée  en  Orient. 
Déduire  ces  phénomènes  l'un  de  l'autre,  cela  satisferait 
aussi  peu  que  de  les  justifier  historiquement  :  car  ils  se 
sont  manifestés  chacun  à  part  (  i  )  ;  et  pourtant  ils  se  rat- 
tachent à  un  principe  commun.  Nous  avons  déjà  vu  que 
la  séparation  de  la  vie  monacale  du  reste  de  l'Église 
résultait  essentiellement  de  ce  quavec  l'extcfjsion  delà 
communion  chrétienne  la  sévéïité  des  premières  mœurs 
ne  s'était  point  maintenue,  n'avait  point  résisté  aux 
séductions  mondaines,   et  qu'on  avait  été  forcé,  par 


(i)  Denys  l'aréopagite  n'assigne  même   au   monachisme  qu'un 
degré  inférieur  dans  la  liiérarchie  ecclésiastique.   E/k  8,    [   «q.  et 


ailleurs. 
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conséquent,  de  chercher  dans  une  sphère  plus  étroite 
une  vie  plus  profondément  sainte.  Le  même  instinct 
qui  présidait  à  cette  séparation  dans  la  pratique  agit 
dans  le  théorétique.  Lorsque  la  doctrine  de  l'Église  se 
fut  développée ,  et  fut  devenue  le  domaine  public  des 
croyants  ,  on  aspira  à  une  foi  plus  profonde  que  la  foi 
générale  et  vulgaire  :  la  foi  commune  parut  d'autant 
plus  insuffisante  aux  esprits  ardents  qu  elle  était  plus 
accessible  aux  intelligences  Superficielles. 

De  plus,  la  philosophie  païenne,  en  pénétrant  tou- 
jours plus  profondément  parmi  les  païens,  dut  offrir  un 
élément  au  doute  et,  par  conséquent,  au  mysticisme. 
Par  là  il  est  clair  que  le  mysticisme  offre  surtout  des 
rapports  avec  la  philosophie  néoplatonicienne.   Nous 
pourrions  trouver  déjà  dans  Eunomius  ,  dans  Grégoire 
de  Nysse  et  ses  contemporains,  un  penchant  au  mysti- 
cisme. Mais  ce  penchant  devait  croître  peu  à  peu ,  tout 
comme  la  pensée  philosophique  dut  reparaître  après 
l'élaboration  de  la  doctrine  ecclésiastique.  Nous  pouvons 
suivre  les  traces  du  mysticisme  assez  loin.  Déjà,  dans  la 
seconde  moitié  du  quatrième  siècle,  s'était  formée  une 
secte  extravagante  de  moines,  qui  est  connue  sous  le  nom 
de  secte  des  Euchites  ;  cette  secte  se  maintint  des  siècles 
durant,  et  suivit  une  direction  positivement  mystique  (i). 
Entre  autres  phénomènes  analogues,  nous  trouvons,  à  la 
fin  du  citJ<|uième  siècle,  parmi  les  raonophysites,  un 
mystique  non  moins  extravagant,  le  fou  Sudaili  (2).  Ce 
furent  aussi  les  monophysites  qui,  vers  l'an  532,  s'ap- 
puyèrent les  premiers  sur  les  écrits  du  faux  Denys  i'a- 


(i)  Voy.  Néander,  Histoire  de  l'Eglise^  II,  5i4sqq. 
(2)  Ib.j  1 18 1  sqq.  Il  est  comparé  à  Hiérothée  ,  sur  lequel  Denys 
l'aréopagile  s'appuie  souvent. 


DÉCADENCE    DE    LA     PHILOSOPHIE    DES    PÈRES.  ^47  3 

rëopagile,  écrits  qui  furent  connus  à  cette  époque,  et 
qui,  malgré  des  doutes  nombreux  sur  leur  authenticité, 
trouvèrent  un  accueil  [jénéral  parmi  tous  les  partis 
chrétiens,  et  furent,  pendant  plusieurs  siècles,  la  prin- 
cipale source  des  doctrines  mystiques. 

L'auteur  de  ces  écrits  fut  évidemment  un  imposteur, 
dont  l'intention  était  de  jouer  un  personnage  ;  pour 
atteindre  son  but,  but  pieux  au  fond,  il  se  crut  autorisé  à 
imaginer  une  tradition  secrète  de  la  doctrine  ecclésias- 
tique. Mais  il  s'agirait  de  décider  quel  fut  Fauteur  des  dif- 
férents écrits  qui  portent  en  tête  le  même  nom ,  car  ils  sont 
tous  composés  dans  le  même  esprit  et  dans  le  même 
style  boursouflé.  Or,  parmi  les  hommes  que  Thistoire  con- 
naît, il  n'en  est  aucun  que  nous  puissions  considérer  avec 
quelque  vraisemblance  comme  Fauteur  de  ces  écrits. 
Quel  qu'il  soit,  cet  auteur  n'a  pas  ambitionné  la  gloire  ;  il 
a  voulu  propager  des  vues,  qu'il  a  développées  à  peu  près 
systématiquement,  et  dans  lesquelles  il  se  préoccupait 
moins  de  la  doctrine  du  christianisme  que  de  l'essence 
de  la  religion.  L'époque  à  laquelle  ces  écrits  ont  été 
connus  n'est,  ce  semble,  pas  éloignée  du  temps  où  ils 
furent  composés  (i).  Ils  appartiennent  complètement  à 


(i)  L'opinion  établie  par  Baumgarlen-Crusius  (  0/?M^r.  thcoL^ 
26 1  sqq,),  que  l'auteur  de  ces  écrits  les  a  composés  dans  le  troisième 
siècle,  pendant  que  régnait  encore  la  lutte  contre  les  gnostiques 
^2-^7),  celte  opinion,  je  ne  puis  la  partager.  Suivant  Baumgarten- 
Crusius,  la  tendance  de  ces  écrils  est  surtout  dirigée  contre  les 
gnostiques;  mais  le  gnosticisme,  que  notre  auteur  inconnu  traite 
légèrement  plutôt  qu'il  ne  la  combat,  est  la  doctrine  de  l'Église. 
Entre  sa  doctrine  de  l'émanation  et  la  doctrine  gnostique ,  je  ne 
trouve  pas  la  différence  essentielle  que  Baumgarten-Crusius  admet. 
Mes  raisons  pour  rapporter  ces  écrits  au  plus  tôt  à  la  fin  du 
cinquième  siècle  sont  tirées  de  l'exposition  de  la  doctrine. 
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la  sphère  de  pensées  dans  laquelle  tourne  cette  Histoire  ; 
mais  ils  décèlent  au  fond  une  telle  puissance  créa- 
trice, que  nous  ne  pouvons  croire  que  Fauteur  ait  pu 
avoir  de  pareilles  représentations  dans  le  temps  où  elles 
furent  répandues. 

L'intention  principale  des  écrits  dont  nous  parlons , 
c  est  incontestablement  de  placer  en  face  du  culte  établi 
et  de  la  doctrine  de  TÉglise ,  une  autre  religion  secrète , 
qui,  sans  exclure  la  première  religion,  la  traitât  cepen- 
dant en  inférieure.  L'auteur  inconnu  de  ces  écrits  se 
considère  comme  un  initié  aux  mystères  divins,  et  il 
exhorte  ceux  qui  participent  avec  lui  à  ces  mystères  à 
ne  point  les  divulguer  à  la  foule.  Ces  mystères  peuvent 
sans  doute  être  exprimés ,  mais  ce  sont  pures  énigmes 
pour  les  ignorants  (i).  On  est  surpris  de  trouver  que  le 
faux  Denys  compte  parmi  la  foule  profane  les  hommes 
qui  aspirent  à  la  connaissance  de  Dieu  :  il  oublie  que 
Dieu  s'est  caché  dans  les  ténèbres  (a).  Tout  effort  pour 
connaître  Dieu  lui  semble  sans  valeur,  et  ne  convient 
nullement  aux  élus.  Les  élus  doivent  reconnaître  plutôt 
qu'ils  n'ont  qu'à  alléger  leurs  pensées  et  leurs  apercep- 
tions,  s'ils  veulent  participer  à  Dieu.  Toute  pensée  ne 
s'élance  que  vers  l'être,  et  Dieu  est  au-dessus  de  l'être  (3). 
Toute  pensée  humaine  n'est  en  vérité  qu'une  erreur, 
si  on  la  compare  avec  la  substance  de  laperception  di- 
vine (4).  l'ncore  cette  aperception  (v6v3c-£ç),  nous  devons 


(i)    De  Div.  nom.,  i,^;de  Cœl.  hier.,  2  ,  2. 

(2)  De  Myst,   theoL,    i ,  2.  OIofjiEvouç   elâcvat  ry\   xar'  aùrouç 
yvw<7£{  rov  3"£pevov  axoTOç  àiroxputpYîv  aùroO. 

(3)  De  Div.  nom.,  i,  4;4?  2,3;4?  3. 

(4)  /^.,   7,    I.    Ilaaa   àvôpWTrtvvj  ^tavota  irXavyj  tj'ç  tqt  x^i^oiû^m 
irpoç  TO  c^Qepbv  >:««  fJtovtfJiov  twv  5cmov  x«t  TcXscoraTtdv  vorî<T€o>v. 
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rattiibuer  à  Dieu  ;  Dieu  nest  ui  la  vérité  ni  l'erreur;  il 
n'est  rien  de  ce  qui  est  ni  de  ce  qui  n  est  pas  \  il  est  élevé 
au-dessus  de  tout  lieu,  et  l'on  pourrait  le  nommer  ce  gui 
échappe  a  toute  opposition,  si  Ton  pouvait  lui  donner  un 
nom  (i).  Il  nous  faut  abandonner  toute  vérité  aperçue 
par  Fintelligence ,  nous  séparer  de  nous-mêmes  ,  et  nous 
ensevelir  dans  l'obscurité  du  non-être,  pour  approcher 
du  mystèie,  du  silence  de  Dieu  (2).  Denys  ne  se  contente 
pas  de  proclamer  le  Dieu  caché;  il  ne  lui  suffit  pas  de 
l'appeler  Dieu:  il  le  nomme  Farchi-Dieu  (3).  Il  ne  veut  pas 
qu'on  le  désigne  par  les  noms  de  parfait,  de  très  parfait, 
mais  de  supraparfait  (4).  Non  seulement  Dieu  est  inef- 
fable et  inintelligible ,  mais  il  est  encore  supra-ineffable 
et  supra-inintelligible  (5).  Nous  ne  connaissons  que  ses 
puissances  ;  dans  la  création  du  monde ,  il  ne  s'est  pas 
révélé,  mais  voilé,  puisqu'il  a  jeté  toutes  ses  créatures 
autour  de  lui,  comme  un  voile  qui  nous  le  cache  (6). 
Il  faut   distinguer    le   sommeil  et   la   veille  de  Dieu; 
dans  le  sommeil  ,  Dieu  est  en  soi ,  essentiellement  : 
c'est  là  le  mystère ,  l'abstrus  de  son  essence  ;  dans  la 
veille  de  Dieu,  nous  avons  le  symbole  de  la  Providence 
divine  et  de  sa  surveillance  sur  toutes  choses  (7)  :  alors 
il  ne  trahit  pas  son  mystère,  mais  Dieu  est,  pour  ainsi 
parler,  hors  de  lui-même.  Ainsi,  voilà  le  faux  Denys  qui 


3 
(i)   De  Myst.  thcol.,  5;  Ep.,  i. 

(2]  De  Myst.  theol.j  i ,  i  sq.  ;  t/e  Diif.  nom.,  4  ?  2  ;  22. 

(3)  De  Div.  nom.,  2,  10;  i3,  3. 

(4)/^».,  i3,  I. 

(5)  Ib.,  2  ,  4. 

(6)  Ib,,  2,  7;^/?.,  9,  2. 

(7)  EP'^  9>  6'  ©'~3v  u7r;ov  cTvaf  to  i^ripr)^i-jo'j  tou  5eou  xat  axot- 
vwvYîTov  àrco  twv  7rpovoo'j|u.£VG)v  •  zypriyopatv  5e  rrp  zlq  to  TcpovoeTv  aù- 
Tou  Twv  Tratoccaç  y)  awryjpt'aç  (Jjoucvwv  Trooaoyriv. 
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contredit  ouvertement  toute  doctrine,  prétendant  nous 
conduire  à  la  connaissance  de  Dieu,  soit  par  Tinvestiga- 
tion  immédiate  de  sa  notion,  soit  par  la  contemplation 
de  ses  œuvres  et  de  son  efficace  dans  le  monde.  La  na- 
ture sceptique  de  la  pensée  de  Denys  est  hors  de  doute. 
On  conçoit  aussi  son  indifférence  pour  toute  doctrine, 
pour  toute  polémique,  même  contre  les  païens,  il  lui 
suffit  de  posséder  Dieu  :  c'est  déjà  pour  lui  avoir  ren- 
versé une  erreur  ( i) ;  quant  à  connaître  ce  qui  est  Dieu , 
Denys  pense  que,  sous  tous  les  rapports,  c'est  chose 
impossible. 

Puisque  Denys  rejette  la  voie  de  la  connaissance 
pour  arrivera  Dieu,  il  lui  faut  atteindre  le  même  but 
par  un  autre  chemin.  Mais  il  n  est  pas  facile  de  démêler, 
à  travers  ses  assertions ,  la  route  qu'il  indique.  Le  culte 
pratique  de  Dieu  ,  soit  par  les  œuvres  de  la  vie,  soit  par 
les  exercices  de  religion,  n'a  pas  plus  de  valeur  pour 
Denys  que  la  connaissance  {i).  Il  laisse  subsister  tout 
cela;  il  se  rattache,  dans  sa  doctrine,  aux  formules  ec- 
clésiastiques, et  il  conserve  les  cérémonies  sacrées.  Mais 
tout  cela  est,  suivant  lui ,  extérieur,  et  inférieur  surtout 
aux  initiations  du  culte  secret,  il  distingue  la  tradition 
publique,  qui  a  été  donnée  par  l'Écriture,  et  une  tradi- 
tion secrète,  qui  ne  prouve  pas,  qui  n'enseigne  pas 
comme  la  première,  mais  qui  agit  par  initiation,  et  fait 
pénétrer  J'esprit  en  Dieu  (3).  Mais,  d'un  côté,  il  ne  peut 
pas  nier  que  la  tradition  secrète  ne  parle  de  Dieu  que  par 


(i)  Ep.,6',  7,  isq. 

(2)  Ep.,  6,  où  5pvî(7X£ta  et^oja  sont  associées  l'une  à  l'autre. 

(3)  Ep-,  9,  I.  Ap^xa:  htSp\)tt  tw  Btco  rotXç  oc5.'(5axTO£ç  poçayo)- 
ytatç.  De  Eccl.  hier. y  i ,  4- 
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symboles  comme  la  tradition  publique (i);  et,  d'un  autre 
côté,  il  autorise  la  vénération  pour  TÉcritui  e  sacrée,  dont 
il  estime  les  maximes  autant  que  la  tradition  secrète 
elle-même  (2).  On  ne  peut  méconnaître  que  cela  n'a  pas 
beaucoup  de  conséquence  pour  les  traditions  sacrées  ; 
que  Tintelligence  des  symboles  sacrés  est  surtout  impor- 
tante, si  nous  voulons  comprendre  le  sens  des  doctrines 
mystiques  de  Denys.  Évidemment  son  scepticisme  a 
pour  base  une  doctrine  positive,  car  toute  né(jation  est 
précédée  d'une  affirmation  :  sans  affirmation ,  Denys  ne 
serait  point  parvenu  à  expliquer  les  symboles  sacrés. 

D'après  les  raisons  qu  ilallègue  contre  la  connaissance 
de  Dieu,  on  voit  ce  qu'il  a  proprement  en  vue.  Il  admet 
deux  routes  pour  parvenir  jusqu'à  la  pensée  de  Dieu  : 
Tune  de  ces  routes  est  l'affirmation  ,  l'auîre  est  la  néga- 
tion. La  premièrevade  haut  en  bas,  résolvantl'unité  dans 
sa  multiplicité;  l'autre  va  de  bas  en  haut,  réunissant  le 
particulier  et  le  tout  (3).  Mais  un  caractère  très  signifi- 
catif de  la  pensée  de  Denys,  c'est  qu'il  préfèrela  voie  de  la 
négation  à  la  voie  de  l'affirmation  (4).  C'est,  suivant  lui, 
un  p rescript  de  la  tradition  secrète  de  regarder  comme 
vrai  tout  ce  qui  est  nié  de  Dieu  ,  comme  inconvenant  et 
faux  tout  ce  qui  en  est  affirmé.  Et  il  conclut  qu'il  vaut 
mieux  représenter  Dieu  dans  des  symboles  de  dissem- 
blance que  de  ressemblance ,  car  ces  derniers  ne  donnent 


(i)  Ll.  ce. 

(2)  De  Div.  nnm.^  2,2.  Ses  interprétations  symboliques  se  rat- 
tachent presque  toules  à  l'Ecriture-Sainle. 

(3)  //>.,  1  ,  4;   «3,3;  de  Mfst.  t/ieoi.,  2;  3;  de  Cœl.   hier.^ 
2,3;  1 5 ,  ! . 

(4)  De  Div.  nom.,   i3,  3. 
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lieu  qu'à  des  illusions  (  i  ).  Cette  assertion  s'accorde  pleine- 
ment avec  cette  autre ,  que  Dieu  lui-même  est  considéré 
comme  le  non-être,  que  notre  pensée  ne  saisit  que  par 
l'abstraction  de  tout  être;  elle  s'accorde  avec  cette  autre 
encore  ,  que  nous  ne  pouvons  reconnaître  que  privation 
en  Dieu,  puisqu'il  n'y  a  véritablement  de  bon  et  de  beau 
que  ce  qui  existe  en  dehors  de  toutes  choses  (2).  Par 
là  toute  opposition  est  réellement  fondue  en  Dieu ,  le 
bien  et  le  mal  même  sont  unis  en  lui  :  car  le  mal  n'est 
que  le  non-être.  Mais  le  mal  n'est  pas  en  Dieu  comme 
mal  et  comme  non-être,  mais  comme  bien  et  comme 
être.  Dieu  connaît  le  mal  en  tant  que  bien  (3).  Ici,  nous 
devons  faire  remarquer  que  notre  intelligence  ne  connaît 
pas  les  choses  dans  leur  vérité,  et  qu'elles  sont  souvent 
tout  l'opposé  de  ce  qu'elles  paraissent  être  à  notre  en- 
tendement borné.  Mais,  en  réalité,  nous  nous  instruisons 
beaucoup  plus  par  là  ;  nous  voyons  que  notre  esprit  est 
capable  de  connaître  quelque  chose  de  Dieu,  puisqu'il 
aperçoit  en  lui  l'unité  de  tous  les  contraires.  Quelque 
effort  que  le  fauxDenys  ait  fait  pour  éloigner  de  ses  doc- 
trines sur  Dieu  toutes  les  conceptions  de  l'entendement , 
toutes  ses  affirmations  et  toutes  ses  négations  résultent 
toujours  de  la  notion  que  Dieu  est  le  principe  suprême  de 
toutes  choses,  est  une  unité.  Nulle  dualité  ne  peut  être  un 


(1)  De  Eccl.  hier.^  2,  3.  El  rot'vuv  at  àiro^aatiç  kn\  t'cov  5£t'wv 
àXriôêTç,  (xt  Sz  xaTa-rrdcasjç  àvap/moçot,  t^  xpu^tOTf;T£  rwv  onzoppvirwv 
oIxetoTepa  fjtaXXov  èçtv  ini  -twv  o(.opQi.zo>v  ri  Stà  twv  àvo/uiot'wv  àvairXa- 
ffswv  ÈxyavTopca.  -De  Myst.  theoL,  2. 

(2)  De  Div,  nom,,  4?  7*  ToXpr/jef  ^z  xat  touto  stTreîv  0  \oyo:;, 
oTC  xai:  To  ^m  ov  jixexej^Êe  rou  xaXoO  xat  ôtyaSoo  *  totc  yàp  xac  aôro 
xaXôv  xat  otyaOoVj  orav  ev  ^sw  xarà  tvjv  ttcxvtwv  à(f(xiptGiv  ûîrepoufftwç 
ypyjTau  i^.,  lO  ;  20. 

(3)  Ib.,  19;  3o. 
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principe;  Tunité  doit  être  le  fondement  de  la  dualité  (i). 
Otez  l'unité,  et  tout  est  détruit  (2).  Sans  doute,  l'auteur 
supposé  de  ces  écrits  comprit  que  1  unité  de  toutes  les 
oppositions  impliquait  une  multiplicité  aussi  bien  que 
l'unité  en  soi  ;  mais  dans  les  choses  divines ,  les  unifica- 
tions s'élèvent  et  régnent  sur  les  séparations  (3). 

La  conséquence  la  plus  directe  de  tout  cela,  c'est  que 
le  chemin  par  lequel  nous  arrivons  à  la  communion  avec 
Dieu ,  et  qui  est  estimé  d'un  plus  haut  prix  que  le  penser 
et  le  connaître,  est  le  chemin  de  l'union  (4).  Mû  parla 
même  idée ,  il  nomme  ce  chemin  l'amour,  l'amour  divin, 
lequel  est  extatique  :  car  il  ravit  le  sujet  aimant  à  lui- 
même,  et  il  le  confond  avec  l'objet  aimé  (5).  Ce  n'est 
point  la  méditation  ou  la  connaissance ,  mais  la  pas- 
sion ,  le  pâtir,  qui  nous  unit  à  Dieu  par  une  sympathie 
mystique  (6) .  Il  est  bien  entendu  que  cet  amour  mystique 
est  fort  différent  de  l'amour  pratique  au  moyen  duquel 
saint  Augustin  et  les  anciens  Pères  de  l'Église  préten- 
daient nous  conduire  à  la  connaissance  de  Dieu.  Ni  la 
raison  théorétique  ni  la  raison  pratique  ne  sont  ca- 
pables d'atteindre  TÉtre  suprême. 

Si  nous  voulons  avoir  l'intelligence  claire  de  ce  que 


(i)  Ib.,  4,  21.  ^ 

(2)  Ib.,  i3,  3. 

(3)  Ib.^  2,11. 

(A)  Ib.-,i  ^  I.  Karà  -niv  xpstrTova  w  (I.  xr,^)  xa9'  vgjucrç  Xo- 
yt/Tiç  xac  voEpaç  âuvdtjjisw;  xot\  EVfpyctaç  cvwfftv.  Ib.^  4j  H?  Oxoim  'h 
•^•oy^n  S'eoîî^r/ç  yi-jo^v^r)  Si  evwatw;  àyvwçot  xaTq  tou  otTrpoçtTou 
ywToç  àxxX'jn  è'Tr(ÇaXX-/j. 

;;;:  (5)  /^.,  4,  10  sqq.;    i3.   Êçt  Se  xaHxçartxoç  0  S-ero,- èpw;  oùx 
cwv  tauTwv  tTvat  xovq  cpaçdtç,  otXXà  twv  tptjiixi-i/fjiv. 

(6)  Jb,,  2  ,  9.  Où  fjiovov  fxaQcov,  âXXà  xac  TraOwv  toc  5eT«, 
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Denys  entend  par  Tunion  et  lamour,  il  nous  faut  pé- 
nétrer un  peu  plus   avant  dans  ses  convictions ,  qui 
étaient  la  base  de  son  scepticisme  sur  toute  science. 
Ces  convictions  s'appuient  sur  la  doctrine  de  l'émana- 
tion, et  se  rattachent  au  néoplatonisme;  mais,  chez 
Denys  ,   les  de^qjrés   de  l'émanation  ont  conservé  une 
signification  chrétienne.  L'amour  de  Dieu,  suivant  lui, 
est  extatique,  comme  notre  amour  pour  Dieu;  sa  bonté 
surabondante  n'a  pas  pu  demeurer  sans  manifestation, 
et  alors  il  s'est  produit  hors  de  lui-même,  il  est  devenu 
pratique ,  il  a  laissé  sortir  l'être  de  son  sein.  Dieu  sort  de 
lui  même  dans  ses  effluves ,  et  il  n'en  Sort  pas  (i)  :  car  il 
reste  l'unité  de  toutes  les  oppositions ,  l'unité  qui  em- 
brasse en  soi  toute  multiplicité.  Lés  anciens  symboles 
sont  de  nouveau  mis  en  usage  :  Dieu  se  répand  à  cause 
de  son  excès  de  plénitude;  il  rayonne  au-dehors  comme 
la  lumière;  alors  les  esprits  raisonnables,  lesquels  pro- 
cèdent de  Dieu,  reçoivent  la  puissance  de  déverser  hors 
d'eux,  comme  d'une  source,  leur  plénitude   dans  les 
âmes,  qui  forment  le  deuxième  degré  des  émanations; 
les  âmes  ont  également  la  faculté  de  produire  par  elles 
les  émanations  subséquentes  (2).  De  ces  émanations  suc- 
cessives naissent  la  hiérarchie  céleste ,  que  le  faux  Denys 
décrit  comme  un  ordre  d'anges;  une  révélation  des  anges 


(i)  7^.,  4?  10  fin.  AÙtoç  yàp  0  àyoBotpyoç  twv  ovtwv  epwç  £v  rà- 
ycSu>  ^cS^  ûrrsfÇoXvîV  TrpouTcapj^wv  oùx  e't'aaev  aùrov  ayo-^o'J  fv  ÉauTw 
|Li£ve:v,  cxt'vvjffe  ^e  aùrbv  tlç  ro  TrpaxTtxeueaQat.   Ib.^    i3.    Eça>  eauTou 

ycvsTat. IIpoç  vo  Iv  Tract  xaraysTat  xar'  IxçaTtxrjv  v-Kzpouaiov 

(îuvapiv  àvexcpotTyjTov  laurou.  De  même  une  immanence  des  émana- 
tions est  posée  en  Dieu  de  Myst.  tlieoL^  3. 

(2)  De  Dii\  nom,,  4>  2j  i3 ,  i. 
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nous  la  fait  connaître  (t).  A  la  hiérarchie  céleste  se  rat- 
tache la  hiérarchie  du  monde,  la  hiérarchie  de  TÉglise, 
qui  est  considérée  comme  une  analogie,  une  copie  de  la 
hiérarchie  céleste;  et  cette  hiérarchie  ecclésiastique  est 
nécessaire,  car  ce  sont  les  images  sensihles  qui  nous 
conduisent  à  la  vérité  suprême  (2). 

Si  nous  demandons  pourquoi  ces  degrés  doivent  être 
admisdans  les  effluves,  la  doctrine  de  Témanation  répon- 
dra que  la  bonté  divine  ne  peut  pas  se  communiquer  à 
tous  les  êtres  de  la  même  manière  (3).  C'est  un  principe, 
que  l'effet  ne  peut  être  parfaitement  égal  à  la  cause, 
qu'il  doit  lui  être  inférieur,  qu'il  n'en  représente  que 
l'image  (4);  et  c'est  d'après  ce  principe  qu'il  faut  juger 
le  rapport  de  l'émanant  à  l'émané  :  on  reconnaîtra  que 
Dieu  ne  peut  pas  communiquer  complètement,  parfai- 
tement sa  perfection.  Quant  à  l'objection  que  toute  im- 
possibilité est  contradictoire  avec  la  toute-puissance  de 
Dieu ,  l'Aréopagite  y  répond  en  disant  qu'il  pose  comme 
une  propriété  essentielle  de  Dieu  de  ne  pouvoir  point 
l'impossible  (5).  Pour  montrer  la  progression,  dans  la- 
quelle Dieu  se  communique,  comme  une  chose  néces- 
saire, Denys  invoque  la  notion  de  justice  distributive, 


(i)  De  Cœl.  hier.^  G,  t.  De  nouveaux  ordres  d'anges  sont 
admis,  §  2  ,  et  forment  trois  triades;  les  descriptions  '^en  trouvent 
dans  les  chapitres  suivants. 

(2)  Ib.y  1,3.  Les  fonctions  des  lilurgiens,  des  prêtres  et  des 
hiérarques,  sont  très  clairement  distinguées  les  unes  des  autres,  de 
Eccl.  Iiier.^  6  conl.^  3,5. 

(3)  De  Div.  /toni.y  4,  20. 

(4)  II^",  2,  8.  ()\jSt  ycrp  içu  àxpjÇrîç  iix^içtv.oi.  toTç  OLixtaxoïq  y.<x\ 
ToTç  atTtotç. 

(5)  //;.,  8,  6. 

II.  31 
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que  nous  avons  constatée  aussi  dans  saint  Augustin. 
Dieu  est  juste,  pnisquil  départit  à  chaque  ordre  de 
choses  sa  mesure  selon  sa  valeur,  et  assure  ainsi  à 
chaque  chose  son  existence  individuelle  (i).  Tout  doit 
participer  de  l'être  unique ,  mais  la  balance  divine  pèse 
à  chaque  chose  son  lot  selon  son  mérite  (2).  A  cette 
notion  de  justice  divine,  Denys  rattache,  à  peu  près 
comme  saint  Augustin,  la  notion  de  la  bonté  et  de  la 
beauté  de  Dieu  (3). 

Si  nous  examinons  les  conséquences  de  cette  doctrine 
die  Fémanation ,  nous  verrons  alors  ce  qu'il  faut  en- 
tendre par  r union  du  faux  Denys.  Dans  Tordre  des- 
cendant des  effluves ,  tout  degré  est  lié  par  sa  nature 
à  la  mesure  d'être  qu'il  a  reçue.  Il  n  est  capable  que  de 
cette  Epesure,  et  c'est  suivant  elle  qu  il  sent  Faction  des 
puissances  supérieures  dont  il  est  émané,  et  qu'il  reçoit 
la  révélation  du  divin  qui  lui  convient.  Sans  doute,  la 
liberté  est  départie  aux  hommes,  mais  non  point  une 
liberté  qui  puisse  mettre  obstacle  à  l'activité  des  puis- 
sances supérieures  dans  les  hommes  (4).  La  mesure  de 


(i)  7(6.,  8,  7;  9.  AuTvj  youv  -h  ^lioi  SixaiocvvYi  xat  cwryjpta  twv 
oXwv  v^vsïrcxi  TY}v  iSlav  Ixaçou  xoCi  xaGapàv  à-rro  twv  ocXXwv  ovata-v  xcà 
"ca^i-j  àîTo^w^ouffa  xat  «puAdcTTOUcra. 

(2)  De  Eccl.  Ider.y  1,2.  M-tTÎ-zoMci  Se  oh-/^  Ivjatwç  raùrou  re 
V.0L1  evbç  ovToç,  àXX'  ù>q  Ixaçw  xa.  3"ê7a  ^uyà  Siœjé^îi  xar'  àçj'av  rr/V 
otTTOxXr/pwfftv. 

(3)  De  Dw.  nom.,  4^  7« 

(4)  De  Cœl.  hier.^  9  ,  3  sqq.  On  ne  peut  pas  s'attendre  sur  ce 
point  à  une  grande  rigueur  logique  :  on  n'en  trouve  dans  aucune 
doctrine  des  émanations  ;  et ,  de  plus,  chez  Denys,  la  notion  de 
liberté  est  aussi  indéterminée  ,  aussi  vague  que  dans  toute  l'Eglise 
grecque  en  général.  La  liberté  est  présupposée  ,  mais  elle  a  dans  le 
système  de  Denys  des  limites  qui  ne  sont  pas  nettement  établies. 
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notre  âme  nous  est  donnée  par  notre  position  dans  le 
monde,  par  notre  rang  dans  la  suite  descendante  des 
eifliives  •  et  ce  n'est  qu'en  nous  attachant  à  cet  ordre  na- 
turel de  Texistence  que  nous  pouvons  participer  à  Dieu. 
Il  en  est  ainsi  de  tous  les  êtres  dans  ce  monde.  Tous  re- 
çoivent selon  les  différents  degrés  de  leur  être,  et  la  diffé- 
rente mesure  de  leurs  forces,  la  faculté  de  communier 
avec  Dieu,  et  la  révélation  de  Dieu  (i).  Nous  devons  donc 
nous  harmoniser  avec  notre  ordre ,  nous  y  attacher  ;  telle 
estlunionque  le  fauxDenys  estime  d'un  si  haut  prix:  elle 
consiste  uniquement  à  ne  point  tenter  de  nous  isoler  par 
la  dégradation  de  la  volonté  ou  par  le  défaut  d'amour, 
mais  à  consolider  Tharmonie  des  ordres,  et,  au  moyen 
de  l'ordre  ie  pkis  prochainement  supérieur,  auquel  nous 
nous  rattachons  immédiatement,  à  entrer  en  commu- 
nion avec  les  ordres  les  plus  élevés  (:>.).  Les  effluves 
divins  nous  ravissent  jusqu'à  Dieu  ;  mais  tout  degré 
inférieur  n'est  lié  au  supérieur  que  par  les  degrés  inter- 
médiaires (3).  Nous  ne  sommes  point  unis  immédiate- 
ment à  Dieu,  mais  bien  au  moyen  des  anges.  Nous  devons 
donc,  nous  rattachant  à  l'ordre  divin,  aspirer  à  la  coni- 


(ij  Ve  Div.  nom.^  i  ,  i  ;  2  ,  6  ;  cfe  Cœl.  hier.,  4»  !•  Eçt  ydcp 
toÙto  t-oç  TravTwv  aj-rtaç  xa:  Ottco  Travra  àyaOôxyîroç  'iSio-j,  ro  ncoç 
xo{vwv(y.v  kœjxYi^  rà  ovraxaXerv,  wç  éxaçr;  (éxaçov?)  Ta!#ovTwv  cSpiçoLi 
TTf/bç  rriç  ohiia^  àvaXoyi'a;. 

(2)  De  Cœl.  hier.,  12,2;  i3,  3. 

(3)  //>.,  I  ,  1;  4?  3.  At'îa'Txe:  de  xat  totjto  cofwq  yj  5£oXoyt'a,  rb 

^ta^oOeToû^yjç,  to  5tà  tcov  TrpwTwv  xà  ^eûrspa  Trpoç  to  ^sTov  ocvol- 
yiS-xi.  l^c  Eccl.  hier.,  5  ;  Myst.,  3 ,  6.  Il  est  aussi  parlé,  ib.^  /, , 
('ont. y  3,  2,  li'une  illumination  iininédialc  des  hommes  divins; 
mais  ce  qu'il  faut  erilcndie  par  là  ,  les  passages  précédents  nous 
l'apprennent,  surtout  de  Cœlo  hier.,  i3,  3. 
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munioïi  avec  Dieu  :  les  ignorants  doivent  s'instruire 
près  clos  savants  ;  il  y  a  aussi  parmi  les  hommes , 
à  cause  des  ordres  et  des  degrés  différents  de  lu- 
mières, d'illumination,  les  degre's  ecclésiastiques  dont 
le  plus  élevé  nous  relie  par  les  anges  à  la  hiérarchie 
céleste  :  telle  est  la  chaîne  des  êtres,  qui  unit  tout  (i). 
Les  ordres  séparés ,  bien  qu'ils  existent  en  eux-mêmes , 
dans  leur  essence  propre,  avec  leur  limite  spéciale, 
se  réunissent  au  tout  comme  la  lumière  de  plusieurs 
flambeaux  se  confond  dans  un  même  éclat  {2).  Mais 
bien  que  cette  union  puisse  avoir  lieu,  nous  devons 
toujours  nous  rappeler  que  tout  être  ne  participe  à  Dieu 
que  dans  la  mesure  de  son  essence,  et  non  d'une  ma- 
nière complète  ,  parfaite.  Les  anges  mêmes  ne  connais- 
sent point  Dieu  absolument  ;  car  l'union  divine  est  plus 
élevée  que  Tunion  des  esprits  ,  et  toute  union  en  général 
est  incapable  de  comprendre  en  soi  l'essence  de  Dieu  (3). 
Chaque  être  demeure  donc  lié  à  son  degré;  l'intuition 
du  spirituel  résidant  en  Dieu  ,  convient  aux  esprits 
angéliques;  les  âmes  ont  en  partage  la  logique  qui  se 
meut  dans  une  suite  temporaire  de  pensées  autour  de  la 
vérité;  mais  le  multiple,  se  rattachant  à  Fun,  a  cepen- 
dant part  aux  pensées  angéliques  autant  qu'il  est  donné 
aux  âmes  :  on  peut  nommer  l'observation  sensible  un 
écho  de  la  sagesse  :  les  esprits  déchus  ont  droit  encore 
à  procède?  de  la  sagesse,  en  tant  qu'esprits.  Il  en 
est  ainsi  des  degrés  des  hommes  dans  la  hiérarchie 
ecclésiastique.  Les  liturgiens  purifient  ,  les  prêtres 
éclairent ,  les  hiérarques  consacrent  ;  et  à  ces  ordres 


(i)   £/?.,  8,3;  de  Dio.  nom.,  7  ,  3. 

(2)  De  Div.  nom. y  2,  4. 

(3)  /^.,  1,4;  5,1;  i3,  4. 
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sacrés  correspondent  des  ordres  laïques  qui  restent 
encore  à  purifier,  qui  ne  sont  pas  encore  di^ijnes  de 
communion;  ces  ordres  se  composent  du  peuple  saint 
qui  a  part  à  Tintuition,  et  des  moines  qui  participent  à 
la  consécration.  Tout  a  donc  part  au  divin  dans  son 
ordre;  mais  à  Dieu  seul  appartient  la  connaissance  de 
lui-même  (i). 

Nous  constatons  dans  cette  doctrine  du  faux  Denys 
le  développement  rigoureux  d'un  principe  qui  s'est  déjà 
présenté  à  notre  examen  sur  plusieurs  points  de  cette 
histoire;  nous  parlons  du  principe  que  tout  est  distribué 
par  Dieu  ,  selon  des  idées  éternelles,  en  des  degrés  dé- 
terminés d'être.  On  découvre  là  les  conséquences  aux- 
quelles Denys  doit  aboutir.  Les  promesses  du  christia- 
nisme, l'intuition  de  Dieu,  l'accomplissement  de  notre 
être,  ne  sont  pas  inconciliables  avec  le  principe  précé- 
dent: on  le  voit  clairement  dans  la  doctrine  de  Denys, 
en  ce  qu'il  n'hésite  point  à  soutenir  l'union  ou  l'accord 
partiel  de  toutes  les  créatures  dans  la  pensée  créatrice 
de  Dieu.  Nous  pouvons  reconnaître  aussi  par  là  combien 
la  négligence  des  recherches  sur  la  nature  et  sur  le  rap- 
port de  la  nature  avec  la  raison  est  punie.  En  observant 
la  nature,  les  différences  en  degrés  pouvaient  paraître 
absolument  nécessaires,  et  la  raison  ne  pouvait  les  con- 
céder que  comme  invincibles.  Mais  au  moment  où  la 
possibilité  de  vaincre  les  différences  en  degiHs  est  affir- 
mée le  plus  clairement,  où  il  est  soutenu  que  l'union 
immédiate  de  la  créature  avec  le  créateur,  telle  qu'elle 
a  lieu  dans  le  mysticisme  du  faux  Denys,  est  irréalisable; 
alors  on  ne  peut  disconvenir  que  les  points  essentiels  du 
christianisme  ne  soient  perdus  de  vue.  Entre  la  doctrine 


(i)  /^.,  7,  2  ;  de  Eccl,  hier.,  6,  cont.  3,  5. 
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de  1  émanation  des  gnostiques  et  celle  de  Denys  Faréopa- 
gite,  il  n'y  a  aucune  différence  essentielle.  Les  uns  ont 
leurs  degrés  des  éones,  l'autre  a  ses  degrés  descendants 
des  ûnges;  les  uns  établissent  leur  différence  essentielle 
entre  les  hommes  spirituels,  psychiques  ou  matériels; 
r autre  établit  ses  différences  dans  la  hiérarchie  ecclé- 
siastique. Celui-ci,  comme  ceux-là,  tient  la  prétention  à 
s\iriir  immédiatement  à  Dieu,  comme  un  acte  d'orp^ueil 
et  d'impiété.  Denys  exhorte  à  s'en  remettre  à  l'interces- 
sion des  saints,  de  même  que  les  marcosiens  invoquaient 
l'Achàmoth ,  de  même  que  les  païens  invoquaient  leurs 
dieux  inférieurs  (i). 

Si  nous  recherchons  les  points  fondamentaux  qui  re- 
lient cette  doctrine  au  mouvement  historique ,  nous  ne 
pouvons  douter  qu'ils  ne  se  trouvent  dans  la  philosophie 
néoplatoliicieone.  La  doctrine  de  l'émanation  de  Denys 
et  celle  des  néoplatoniciens  ont  les  mêmes  symboles  et 
les  mêmes  degrés ,  ce  qui  est  une  preuve  suffisante  de 
notre  assertion.  Denys  ne  développe  ni  ne  prouve  sa 
doctrine  ,  il  la  présente  comme  admise  universellement: 
il  écrit  dans  des  temps  où  les  doctrines  de  Fémanation 
étaient  répandues  parmi  les  chrétiens.  Ce  n'est  point 
même  au  premier  développement  de  la  doctrine  des 
néoplatoniciens  qu'il  emprunte  son  point  de  vue  sur  les 
choses.  Il  est  foi-t  éloigné  de  s'en  remettre  à  Fintuition 
de  Dieu,  d'où  étaient  partis  Plotin  et  Porphyre;  c'est 
plutôt  vers  l'union  mystique  de  Proclus  qu'il  se  tourne. 
Il  se  contente  même  de  Fémanation  simple  que  Plotin 


(l)  De  Eccl.  hier.,  7,  cont.  3,  6.  Éçt  yàp  xat  touto  toTç  5eap- 
y(i%(H^  xpi^xoiGi  •^lyoïxoQtTYj^ivoM,  To  Ta  ^uoi  âwpa  roTq  à^ioiç  toïj  juera- 
oX^h  cv  Tàï«{  B-coTcpCTTCçar/j  (5wp£?a0«{  êiçn  twv  «^«'wv  toO  /Aera^ouva» 
«tX, 
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avait  subdivisée  seulement  en  deux  degrés  ;  il  démembre 
la  trinité  divine  et  la  trinité  temporaire,  à  la  manière  de 
Proclus,  en  plusieurs  autres  trinités.  Il  adopte  aussi 
pleinement  Topinion  que  ce  n'est  ni  par  la  pensée,  ni 
par  la  connaissance,  mais  par  notre  être,  que  nous 
sommes  unis  à  Dieu  (i).  Ceci  posé,  on  ne  peut  hésiter 
à  considérer  Denys  comme  Un  dernier  développement 
de  Fécole  néoplatonicienne.  Il  tient  à  Proclus  à  peu 
près  de  la  même  manière  qu'Eunomius  tient  à  Plotin. 
Il  n'a  emprunté  à  la  doctrine  chrétienne  que  les 
formules  et  les  procédés  extérieurs  ;  le  gerrtie  de  sa 
pensée  est  tout  païen,  car  il  n'établit  notre  union  avec 
le  Dieu  suprême  qu'au  moyen  de  créations  inférieures. 
Ces  créations  inférieures,  il  ne  les  nomme  pas  des  dieux, 
comme  Proclus  ;  mais  c'est  là  un  point  qui  n'est  point 
essentiel. 

C'est  un  symptôme  évident  d'impuissance  à  compren- 
dre les  doctrines  étrangères,  qu'un  pareil  mysticisme, 
fondé  siH'  de  semblables  principes ,  ait  pendant  si  long- 
temps réuni  les  suffrages,  et  ait  été  considéré  comme  un 
modèle  par  les  doctrines  les  plus  orthodoxes  de  l'Église. 
Toutefois,  cette  faiblesse,  ce  défaut  d'intelligence,  ne 
peut  pas  nous  surprendre ,  pour  ces  temps  qui  avaient 
l'habi  tude  d'en  user  très  arbitrairement  avec  les  langages 
étrangers  dans  l'interprétation  de  l'Écriture-Sainte.  Mais 
c'était  sans  contredit  un  besoin  fort  répanau  que  celui 
d'une  connaissance  profonde  du  divin:  il  fallait  affermir 
la  doctrine  ecclésiastique  par  des  formules;  c'est  ce  qui 
donna,  dans  les  écrits  du  faux  Denys,  une  impulsion  et 
une  position  historique  à  l'intuition  mystique.  Parla  on  / 
s'explique  que  les  écrits  du  faux  Denys,  malgré  leurs 


(i)  Voy.  Hivt.  de  la phil.  anc,^  de  Ritrer,  u\  fr.,  ÎV,  5/i5i, 
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éléments  païens  et  leur  date  problématique,  aient  trouvé 
des  partisans,  des  scoliastes,  des  paraphrastes. 

S  VI. 

Maxime  le  connaisseur. 

Parmi  les  interprètes  des  écrits  de  Denys ,  nous  trou- 
vons, dans  le  septième  siècle ,  le  moine  Maxime,  homme 
qui  fut  sans  contredit  l'un  des  plus  distingués  de  son 
temps.  Maxime  fut  d'abord  jeté  dans  les  affaires  tempo- 
relles ;  il  fut  le  premier  secrétaire  de  l'empereur  Héraclius  ; 
mais  lorsqu'il  s'aperçut  que  l'hérésie  des  monothélites  se 
fomentait,  et  qu'elle  était  favorisée  par  la  cour  impériale, 
il  se  retira  dans  un  cloître,  pour  assurer  l'indépendance 
de  sa  pensée;  et,  en  dépit  de  la  puissance  de  l'empe- 
reur, de  l'autorité  même  du  pape,  il  fut  un  des  partisans 
les  plus  ardents  et  les  plus  influents  delà  double  volonté. 
La  ferveur  de  sa  foi  lui  permit  encore  de  supporter,  dans 
un  âge  avancé,  le  plus  cruel  martyr;  il  y  succomba 
l'an  662,  mais  le  nom  de  connaisseur  lui  survécut. 

Si  sa  fermeté  nous  inspire  de  la  confiance  en  son  ca- 
ractère, notre  considération  pour  lui  s'accroit  encore 
bien  davantage,  en  voyant  les  principes  qu'il  a  déve- 
loppés dans  ses  écrits  (i).  Sans  doute  nous  retrouvons  en 


(i)  Les  écrits  qui  existent  de  Maxime  ne  sont  pas  tous  im- 
primés. Combefis ,  qui  a  publié  ses  œuvres  en  2  vol.  in-P,  se 
proposait  d'en  ajouter  un  troisième.  Ce  troisième  tome  devait  ren- 
fermei-  les  scolies  sur  Denys  l'aréopagite,  non  seulement  les 
courtes  qui  sont  imprimées  dans  les  œuvres  de  Denys,  mais  encore 
les  développées  sur  la  quatrième  lettre  adressée  à  Caius,  qui  a  joué 
un  rôle  important  dans  les  controverses  monothélites.  Les  petites 
scolies  ne  paraissent  pas  être  toutes  de  Maxime.  Cf.  Lequien,  Diss. 
Damascenicœ j  in  éd.  Joh.  Damasc,  fol.  38,  6  sqq. 
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lui  toutes  les  faiblesses  de  son  époque  et  de  la  culture 
scientifique  d'alors ,  éclectisme  chancelant ,  absence  de 
forme  extérieure;  mais  cela  ne  peut  pas  nous  empêcher 
de  reconnaître  à  Maxime  une  érudition  inaccoutumée 
pour  son  temps,  de  la  profondeur  et  de  la  souplesse  sans 
subtihté  dans  la  pensée,  et  une  sublime  chaleur  de  sen- 
timent. Sa  philosophie  repose  presque  tout  entière  sur  la 
doctrine  des  trois  chefs  cappadociens  de  l'Église  grecque, 
surtout  de  Grégoire  de  Nysse,  que  l'on  nomme  le 
Grand  (i),  et  qu'en  ce  sens  Maxime  a  su  remplacer; 
toutefois,  il  se  montre  pénétré  de  respect  pour  d'autres 
hommes  ,  et,  par  une  interprétation  large  ,  il  sut  mettre 
leurs  opinions  les  plus  différentes  d'accord  avec  la 
sienne.  L'intelligence,  l'explication  historique  des  an- 
ciennes doctrines,  surtout  de  l'Ecriture-Sainte ,  est  le 
côté  le  plus  faible  de  cette  époque  (2).  L'élément  histo- 
rique de  la  foi  de  ces  temps  se  résume  tout  entier  dans 
des  imitations  serviles ,  qui  montrent  le  passé  dans  la 
vie  du  présent.  L'Église,  dans  sa  forme  actuelle  et  tem- 
porelle, ce  dernier  témoignage  de  la  révélation  divine 
et  de  l'éducation  divine  du  genre  humain,  est  honorée 
par  Maxime  comme  l'image  de  Dieu ,  et  doit  agir  sur 
nous  comme  Dieu  (3).  On  pourrait  presque  craindre 
que  ces  temps  ne  fissent  de  la  Trinité  une  multiplicité 
divine.  Assurément  on  court  un  grand  danger  en  s'a- 
bandonnant  aux  imitations  du  passé,  en  appliquant  le 


(i)    (Uiœst,  in  scrip.^  qu.  i  ,  i5. 

(2)  L'interprétation  allégorique  domine  au  plus  haut  degré  dans 
Maxime.  Quoi  d'impossible  à  une  interprétation  qui  permute  les 
temps _,  et  voit  dans  cette  permutation  une  manière  d'exprimeir 
symboliquement  les  traditions  sacrées! 

(3)  Mystag.,  i./igl 
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passé  au  présent,  comme  si  le  passé  ne  renfermait  pas 
liii  élément  vicié,  et,  en  quelque  sorte,  morbide. 

Maxime  épouse  les  doctrines  du  fauxDenys;  tnais, 
dans  sa  vénération  crédule,  il  ne  pouvait  guère  les  abor- 
der qu'avec  un  sens  peu  critique.  Il  se  livre  cependant  à 
ces  doctrines  avec  une  modération  qui  évite  de  pénétrer 
trop  avant  dans  les  détails.  Il  ne  tient  pas  son  âme  assez 
pure  pour  comprendre  les  mystères  (i);  il  n'a  pas  en- 
core atteint  la  véritable  crainte  du  Seigneur,  la  vraie 
vertu,  et  cette  indépendance  de  tous  les  mouvements 
passionnés  de  Fàme,  qui  est  nécessaire  pour  la  parfaite 
vision  ;  il  n'ose  pas  non  plus  s'approclier  des  doctrines 
plus  élevées  et  plus  mystiques  ;  y  aspirer,  c'est  vouloir 
remplacer  saint  Denys  l'aréopagite  {2).  De  cette  façon,  il 
peut  du  moins  éloigner  ce  qu  il  y  a  de  plus  choquant  dans 
la  doctrjtle  de  Denys.  Nous  ne  trouvons  dans  Maxime 
aucune  trace  de  la  doctrine  de  l'émanation,  qui  nous 
reliait  à  Dieu aumoyendeplusieurs intermédiaires;  nous 
ne  trouvons  nul  vestige  du  principe,  que  notre  nature 
nous  empêche  de   sortir   du  degré   de  Fétre  où  nous 
sommes   tenus  éloignés    de    la    véritable    perfection  : 
Maxime  nous  promet  une  connaissance   de  Dieu  sem- 
blable à  la  connaissance  qu'en  ont  les  anges  (3)  ;  nous  de- 
vons même  attendre  notre  déification  de  l'efficace  de 
l'Esprit-Saint  en  nous,  moyennant  toutefois  notre  libre 
volonté  :  alors  nous  connaîtrons  Dieu  véritablement  (4). 
Sans  doute  nous  trouvons  aussi  dans  Maxime  les  louan- 


(1)   Qaœst.  inscrip.^  qii.  îi  ,  2g. 

(3)  Ib.^  23,   5i6;    Exp,    in  orat,  dom.,  347.   Icof'P'-»^  "^^"^ 
kpiç  àyyeXouç. 

(4)  Quœst.  in  script, ^  qu.  6,  22  ;  qu.  ^>  25  ;  qu.  42,  4^* 
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ges  de  Fétre  invisible,  quoiqu  il  ne  pût  pas  enseigner 
par  écrit  tle  profonds  mystères  (i);  sans  doute  il  pose 
la  notion  de  Dieu,  comme  le  faux  Denys,  au-dessus 
de  tout  être  et  de  tout  non-être,  au-dessus  de  tout  ce  qui 
peut  être  pensé  et  exprimé,  au-dessus  de  toute  affirma- 
tion et  de  toute  négation,  et  il  sépare  si  bien Taffu  mation 
et  la  négation  Tune  de  Fautre  que,  suivant  lui,  les  juge- 
ments négatifs  portés  sur  Dieu  sont  plus  vrais  que  les 
positifs  (2)  ;  mais  nous  sommes  habitués  à  prendre  les 
assertions  de  ce  genre  dans  un  tout  autre  sens  que  le 
sens  mystique  où  Denys  Faréopagite  les  prenait,  et  nous 
pensons  que  Maxime  n'a  pas  en  vue  autre  chose  que  ce 
que  se  proposaient  les  anciens  Pères  de  l'Église;  il  nomme 
l'âme  une  chose  impossibleà  connaître,  puis  il  ajoute  aus- 
sitôt qu'on  peut  la  connaître  par  ses  œuvres  (3).  Maxime 
est  donc  bien  éloigné  de  soutenir  que  Dieu  se  cache 
dans  ses  œuvres  seulement;  ils'appuie  fermement  sur  le 
principe  que  les  pensées  divines  se  révèlent  à  nous  par 
des  signes  dans  la  création  et  dans  la  providence  (4)  ;  la 
diversité  physique  des  créatures  ne  cache  point  leur 
unité;  si  leur  caractère  spécial  est  puissant  pour  opérer 
leur  désharmonie,  leur  parenté  affectueuse ,  qui  leur  est 
donnée  mystiquement,  ne  Fest  pas  moins  pour  main- 
tenir leur  union  (5). 

Nous  voyons  clairement  par  là  que  Maxime ,  comme 


(i)  Ib.,  qu.  21,44. 

(2)  /^.,  qtt.  53  sq.;  Mystag. prœm.,  492  sq. 

(3)  De  An.,  196. 

(4)  Quœst.  in  script.^  qu.  i3  ,  3o  sq. 

(5)  Mystag.,   7,  5o6  sq.  Myjâ'  cT^ae  (JyvaTorepav  irpbç  (S^açacrtv 
xat  ixtpi7fj.o-^  ryjv   Txaçov  toutwv  éauTÔ  ireptypacpo'j^av    l^toz-nra  t^ç 


492  LIVRE    SEPTIÈME. 

le  fôux  Denys,  s'appuie  sur  l'union  mystique,  au  moyen 
de  laquelle  nous  nous  relions  à  Dieu  ;  ce  fait  éclate  réel- 
lement dans  des  expressions  qui  trahissent  sans  contre- 
dit un  penchant  au  mysticisme.  Sans  doute  notre  âme 
doit  être  ravie  par  la  connaissance  vers  Dieu;  mais 
notre  âme,  après  la  connaissance,  doit  aussi  s'élever  par- 
delà  tout  être  et  toute  pensée  relative  à  l'être;  elle  doit 
se  purifier  par  sa  propre  force  ,  par  la  force  même  de  la 
pensée  suprasensible  ,  pour  sentir  l'union  avec  Dieu , 
laquelle  exclut  toute  pensée  rationnelle  (i).  Toutefois,  le 
mode  de  concevoir  de  Maxime  se  distingue  déjà  essen- 
tiellement du  point  de  vue  du  faux  Denys,  en  ce  que  le 
premier  considère  l'union  avec  Dieu  comme  un  état 
dont  nous  ne  pouvons  pas  jouir  pendant  cette  vie  ter- 
restre ,  mais  qui  constitue  l'accomplissement  de  notre 
être.  Il  nomme  cette  union  une  aperception  qui  devance 
la  vie  future  ,  lorsque  nous  sommes  purifiés  des  mouve- 
ments passionnés  de  l'âme ,  des  désirs  sensibles  (2).  Les 
pensées  rationnelles  doivent  s'évanouir  à  la  fin;  mais  il 
est  présupposé  qu'elles  sont  nécessaires  pour  nous 
élever,  et  l'on  peut  conjecturer  que  ce  qu'elles  auront 
produit  subsistera  dans  le  temps  même  où  l'imperfection 
qui  leur  est  propre  aura  cessé  et  aura  fait  place  à  la  per- 
fection; Maxime  trouve  dans  la  pensée  rationnelle  un 
mouvement  et  une  passiveté  qui  résultent  de  son  objet  (3). 
Nous  devins  être  délivrés  de  cette  passiveté  par  rapport 


(i)  Quœst:  in  script  prœm.,  6.  MeG'  -î^v  (se.  •yvwacv),  wç  -rravra 
Ta  ovra  'KtpaaciGo.  ixtxot.  xwv  œjroï^  Trpoatpuwv  voyjuaTwv,  Tzcuainq  «wo- 
XeXujue'vvj  xaGapw^  xas  otÙTriq  irpoç  ro  voelv  otxstaç  (5'jvajuiewç  Trpoç  auTOV 
Traôvj  TGV  S"€bv  T/yv  UTTcp  voyjctv  zvoiaiv» 

(2)  L.  c;  ib.y  qu.  60,  210. 

(3)  De  Carit.  cent, y  III,  34;  39  ;  43. 
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aux  choses  temporaires ,  et  éprouver  une  union  supé- 
rieure avec  Dieu;  il  nous  faut  donc  aussi  mourir  à  la 
science  du  monde ,  afin  de  participer  à  Tamour  pur 
qui  ne  sait  rien  des  choses  sensibles,  rien  des  désirs  mon- 
dains. Mais  cet  amour  de  Dieu  ne  peut  pas  exister  non 
plus  sans  la  connaissance  (i)  ;  par  où  nous  voyons  que 
le  point  de  vue  sous  lequel  Maxime  considère  Tunion 
avec  Dieu  est  tout  différent  de  celui  que  recommande  le 
faux  Denys.  Sous  le  point  de  vue  de  Denys,  nous  sommes 
liés  à  Dieu  par  notre  être,  pourvu  que  nous  nous  aban- 
donnions passivement  aux  puissances  supérieures  qui 
nous  rehent  aux  puissances  supérieures  encore  à  elles  ; 
selon  Maxime,  nous  devons  parvenir,  parla  connaissance 
et  parle  dépouillement  des  désirs  mondains,  à  une  con- 
science intime  du  divin,  mais  nullement  sans  passer  par 
les  routes  tortueuses  de  la  vie.  Dans  le  fait,  cette  doctrine 
ne  peut  guère  être  conçue  autrement  que  celle  des  Pères 
antérieurs  de  TEglise,  surtout  que  celle  de  saint  Augus- 
tin. Deux  points  seulement  peuvent  être  suspectés  :  d'une 
part,  la  conduite  passive  de  Tâme  pour  atteindre  Dieu 
est  trop  exclusivement  soutenue  dans  ce^  descriptions; 
d'un  autre  côté,  Maxime  nomme  la  voie  de  l'amoui'  la 
route  abrégée  du  salut  (2).  Ce  sont  assurément  deux 
points  sur  lesquels  le  mysticisme ,  sous  une  forme  mo- 
dérée, a  continué  de  s'éloigner  du  vrai. 

Un  coup  d'œil  rapide  sur  les  doctrines  de  Maxime, 
touchant  la  vie  rationnelle  et  les  principes  de  cette  vie^, 
nous  montrera  en  quoi  il  a  rencontré  juste,  et  en  quoi 
il  a  failli  sous  ce  rapport.  Sa  théologie  est  fondée  natu- 


(1)   Qaœst.  in  script,  prœm.^  11  sq. 

il)   L.  c.  riavTwv  <Î£  TouTwv  Tfov  xaxoiv  éçtv   dtTraXXayy)  xac  oyv- 
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rellement  sur  ropposition  qui  règne  entre  l'essence  éter- 
nelle, immuable  de  Dieu  et  le  monde  créé.  Dieu  n'est 
opposé  à  rien;  mais  la  nature  du  créé  implique  Toppo- 
sition,  car  le  créé  tient  son  existence  du  non-être;  et,  par 
conséquent,  son  essence  est  opposée  au  non-être.  Toute 
créature  a  par  la  grâce  divine  tout  ce  qu  elle  a.  Elle 
possède  pour  tout  bien  la  faculté  de  recevoir  le  bien  (i). 
Dieu  na  pas  seulement  créé  toutes  choses  :  son  acti- 
vité  est    éternellement  présente   dans  toute   créature 
sans  jamais  en  disparaître;  comme  Père,  Dieu  est  le 
principe  de  tout  être  ;  comme  Fils ,  il  donne  l'existence 
à  tout  par  son  activité  créatrice  ;  et  comme  Esprit-Saint, 
il  conduit  tout  à  la  perfection  (2).  Ainsi  Maxime  se  rat- 
tache à  la  doctrine    des  Pères  grecs  sur  la  Trinité. 
Dans  la  création ,  Dieu  n'a  créé  que  l'être  ;  et  tout  être 
est  bon  (3  j.  Le  mal  consiste  seulement  dans  le  non-être. 
Le  premier  homme  a  été  créé  exempt  du  mal  ;  il  eut  le 
privilège  d'être  affranchi  de  tous  mouvements  passion- 
nés. Toutefois ,   comme  créature ,   il  était  soumis  au 
développement,  et  il  dut  participer  au  bien  par  sa  propre 
activité:  il  dut  aussi  avoir  reçu  la  liberté  de  la  volonté 
pour  saisir  le  bien.  Mais,  en  vertu  de  cette  liberté  ,  il  dut 


(i)  De  Cari  t.  cent.,  III ,  27  sqq. 

(2)  Quœst,  in  script.^  qu.  2,  16 -sq.  O  ab  eù^oxwv,  0  (5e  aù- 
TOUpySiv,  xat  toj  àyt'ou  Trveujmaroç  oùatcoocoç  rr/v  rz  tou  Ttarpcç  eirt 
TTûcat  sù^oxt'av  xai  tvîv  aÙTOTjpyi'ov  tou  u'tcu  cTu^uiTrXvjpouvToç.  Cependant 
Maxime  est  poussé  à  admettre  la  parfaite  égalité  des  hypostases. 
Dial.  de  Triti.^  I  ,  89 5. 

(3)  Quœst.  in  script,  prœm.^  7  sqq.  ;  Anini .  hrev.  ad  eos  qui 
die.  an,  an  te  vel  post  corp.  ejcist.^  9.  —  To  xaxov,  ou  rb  sîvat  xa." 
pCfXTfi^i^ti  ^xo-jov  ri  à.'jurtapçta,  oÙTtvoç  Trocv/rriV  tov  Bzo'j  ^'nxt  evvoetv 
r^pv  yc'vojTO  TfWTTOTç,  Ciçé  dans  Analcct,  nov.  vct.  patr.  Fcn.f 
1781. 
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déchoir,  et  su  nature  lut  corrompue.  Alors  naquirent 
les  passions,  le  plaisir  et  la  peine  ;  les  désirs  et  les  craintes 
s'éveillèrent  en  lui  ;  et,  de  même  que  tout  cela  était  né 
du  péché,  tout  cela  perpétua  aussi  le  péché  sans  inter- 
ruption. Se  rattachant  à  la  doctrine  des  anciens  Pères 
de  l'Eglise,  Maxime  distingue  aussi  entre  les  mouve- 
ments naturels  de  Tàme  humaine  et  les  mouvements 
de  la  sensibilité  corrompue.  L'âme  humaine  n'est  na- 
turellement pas  libre  de  mouvements  passionnés  ;  elle 
est  née  avec  des  désirs  naturels,  car  elle  aspire  à  sub- 
sister en  relation  avec  les  choses;  le  plaisir  et  la  peine, 
les  désirs  et  la  crainte  sont ,  pour  ainsi  parler,  les  pulsa- 
tions naturelles  de  la  vie  ,  et  accompagnent  Fexistence 
de  riiomme  comme  l'aspiration  et  l'expiration,  comme 
la  contraction  et  la  dilatation  ;  mais  ces  mouvements 
naturels  et  nullement  corrompus  de  la  vie,  dans  lesquels 
il  entre  même  de  la  passiveté ,  Maxime  ne  veut  pas  les 
nommer  des  passions,  parce  qu'ils  sont  purs  de  péchés 
et  peuvent  facilement  étr»^  surmontés  par  Famour  de 
Dieu.  Ils  aspirent  au  but  de  la  nature,  tandis  que  les 
passions  sont  contraires  à  la  nature  (i).  îNous  avons  été 
soumis  à  des  passions  ,  et  par  les  passions  à  des  mouve- 
ments coupables;  tout  bien  n'est  pas  pour  cela  effacé  de 
notre  âme;  il  nous  reste  le  germe  et  la  faculté  du  bien  ; 


(l)  De  Carit,  cent.,  I^  27  ;  35.  riaQo?  ici  \)y£XTOV,  xt'vvjfffç  ^^X^ç 
Trapà  ^ufftv.  Quœst.  in  script.,  qu.  i5;  qu.  21  ,  4i  sq.  ;  42  ,  94  ; 
Disp.  c.  Pyrrho,  16G.  C'est  à  ce  point  que  je  rattache  la  lutte  de 
Maxime  contre  les  inonothéiites.  On  peut  attribuer  au  Christ  la 
volonté  humaine  ,  mais  simplement  la  crainte  naturelle  ,  non  la 
crainte  coupable,  non  le  mouvement  passionné  de  la  volonté,  parce 
que  le  Christ  se  soumet  seulement  par  sa  volonté  à  la  passion  na- 
turelle. 
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ce  bien  doit  s'accroître  et  prendre,  par  la  résurrection, 
le  degré  de  grandeur  et  de  beauté  qui  est  assigné  à  son 
essence  (i).  Nous  remarquerons  que  Maxime  évite  le 
danger  de  briser  riiarmonie  naturelle  de  la  vie  humaine, 
fût-ce   même  par  une  création    pleinement   nouvelle. 
Ainsi,  pour  Maxime,  le  châtiment  dn  péché  est  la  consé- 
quence naturelle  du  péché;  le  diable  lui-même  n  est  que 
l'instrument  de  Dieu,  son  ennemi,  mais  aussi  son  ven- 
geur, puisqu'il  inflige  aux  pécheurs  pour  châtiment  les 
passions,  ces  supplices  du  péché  (2).  Les  passions  ne 
sont  pas  non  plus  quelque  chose  de  nouveau  dans  Tâme, 
mais  seulement  un  pervertissement  du  désir  naturel 
en  nous.  Tout  cela,  ou  plutôt  les  vues   fondamentales 
d'où  tout  cela  découle,  Maxime  en  a  fait  très  logique- 
ment la  découverte  dans  Grégoire  de  Nysse.  Les  effets 
dé  TEsprit-Saint  ne  lui  semblent  que  des   excitations 
de  nos  puissances  naturelles  ;  il  les  désigne   comme 
une  création  dans  notre  âme  (3) ,  mais  cette  création  a 
lieu  avec  de  telles  circonstances,  que  la  grâce  de  l'Esprit- 
Saint  ne  peut  nous  révéler  les  mystères  s'il  ne  réside  pas 
en  nous  des  puissances  naturelles  capables  de  recevoir 
la  connaissance  révélée  (4).  Autrement  il  faudrait  dire 
que  tous  les  saints  reçoivent  les  dons  de  l'Esprit  sans 
lumières  à  eux  propres.  L'Esprit-Saint  veut  assurer  à 


(i)  Quœst.  in  script.^  26  ,  62.  — To  jutvj  tv}?  cpuaswç  avatpcGvïvas 
xeXetwç  (5^à  7rapd(Çai7£v  to  anzpfia  xa'c  ràç  Suya.(Xit<;  t-n;  àyaBôrriroq  — , 
xa9'  oc;  TcaXiv  Xoi.ix^dvo\>i7(x  Tr)v  au^vîatv  tlq  to  rcp^Yj-j  yufftxov  ^eà  t^ç 
dcvotçâo-sw;  sTravayeTocj  fxiytOoç  zt  xoct  xàXXoç. 

(2)  //;.,  26,  67  sq. 

(3)  Dial.  de  Trin.,  III,  46g. 

(4)  Quœst,  in  script.,  qn.  69,  199.  Où  yip  3"£/ii«ç  el-TTETv,  w; 
jjiovvî  xa6  eauTvîv  -h  J^aptç  ivripyzt  to7ç  àyioiq  tûcç  yvwaeiq  twv  (XOÇy)" 
cit'cov  X"^?^^  ^*^^  '^^'»  y^wcewç  ^cxTJxwv  xocTa  yufftv  (5uv<x/tie&)v. 
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tous  ce  qui  leur   est  utile  et  convenable;    quiconque 
cherche  sans  passion  obtient  satisfaction  ;  et  quiconque 
prie  comme  il  ne  doit  point  prier,  ne  peut  rien  rece- 
voir. Nous  voyons  qu'un  germe  de  bien,  indestructible 
par  le  péché ,  est  présupposé  ici  par  Maxime  au  fond  de 
Fàme,  laquelle  doit  participer  au  bien.  Maxime  ne  con- 
çoit pas  la  grâce  de  Tesprit  semblable  à  l'inspiration 
païenne ,  dans  laquelle  la  nature  ,  la  force  de  Fesprit 
est  posée  en  dehors  de  toute  activité  ;  la  grâce  ,  au  con- 
traire ,  anime ,  ravive  cette  force  qui  était  débilitée  par 
la  passion  contre  nature,  et  elle  lui  rend  une  activité 
nouvelle  avec  la  pensée  des  choses  divines  (i).  La  sain- 
teté de  Thomme   implique  la   faculté  naturelle   de  la 
raison,  sans  laquelle  la  sainteté  ne  peut  être  atteinte. 
D'un  autre   côté,  pour  parvenir  à  ce  but,  l'efficace  de 
TEsprit-Saint  est  nécessaire  ;  sans  cette  efficace,  la  raison 
resterait  comme  morte,  de  même  que  sans  la  lumière 
du  soleil  l'œil  ne  pourrait  rien  apercevoir  (2).  L'homme 
a  reçu  naturellement  la  faculté   de  s  élever  jusqu'au 
divin  ;  c'est  par  le  péché  qu'il  Ta  perdue  ;  mais  elle  n'est, 
pour  ainsi  parler ,  que  paralysée  :  Tefficacité  de  l'Esprit- 
Saint  lui  rendra  le  mouvement  (3). 

Nous  voyons  que,  dans  sa  tendance  mystique,  Maxime 


■J 

(i)  Quœst.  in  scj/p.,  201.  Toîi  7rv£u|uaT0ç  r/  ^^P'?  où^awwç  rrîq 
yu'7ewçxaTapys?Ty)v  6\j'ja\j.rjj  ôXXà  pStXXov  xaTapyVyGsTcrav  rrt  ■^^•f,'7u  twv 
Trapà  <pÛ7(v  rpoTTwv  èvaç-yov  Ïtzq'iii  (ttoce??)  -rraXtv  xri  yQ'nott.  twv  y.axà. 
yuîcv  TTpoç  vTiV  Tcuv  Setwv  xaTavo'yjajv  elcrayouca. 

(2)  Ib. ,  200.  Oùxoîiv  0UT6  "h  y^apiq  tou  cf.yîov  TrveujjaToç  htpysi  ao— 
«?iav   £v   ToTç   ùylot^  '/J^Ç^^  '^^^    raurr/v   Scy^ofj.i-jctv  voo;,   ours  yvco(7£v 

yoyft^  TYi'ç  icxrixr,;  to'j  Xoyou  ouvâ^zw;. Ours  j^jtyjv  TrâXev  ëv  roiv 

àKYjpidiirtUtJwj  avôpwTTOç  xzii'jîrat  aoltcx.  oû'^cxfxrj  cpuaaviv  Siya.  tyÏç  yo- 
Çj-^yoûcn;  xaura  ^ziot.ç  ouvapcwç.  /^  ,  202. 

(^)     i^-y     '99. 

II.  32 
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ne  prétend  point  ravir  toute  activité  à  nos  facultés  na- 
turelles. Mais  si  nous  pénétrons  plus  avant  clans  sa 
pensée  sur  les  principes  essentiels  de  notre  vie,  nous 
remarquons  qu'il  n'élève  pas  assez  haut  l'activité  de  nos 
puissances  naturelles  dans  le  développement  de  notre 
raison.  Cette  insuffisance  éclate  en  ce  qu'il  considère 
souvent  ce  qui  nous  paraît  nécessaire  à  l'évolution  de  la 
raison  ,  comme  quelque  chose  de  superflu ,  comme 
quelque  chose  même  de  nuisible,  d'entaché  de  passion; 
en  d'autres  termes ,  ce  qui  a  pour  nous  la  plus  haute 
valeur,  ne  peut  être  estimé  ,  suivant  lui,  que  comme 
moyen.  C'est  ainsi  qu'il  pense  également  de  la  physique 
et  de  la  vie  pratique.  Les  assertions  de  Maxime  sur  les 
résultats  de  la  raison  ne  présentent  sans  doute  aucun 
accord  scientifique.  Toutefois,  il  n'en  croit  pas  moins  que 
les  développements  inférieurs  de  l'âme  doivent  se  conti- 
nuer dans  les  développements  supérieurs;  que  la  foi  ne 
peut  exister  sans  l'amour,  ni  l'amour  sans  l'activité 
pratique;  que  le  suprasensible  ne  peut  être  connu  sans  le 
sensible;  mais  comment  ces  éléments  de  la  vie  se  pénè- 
trent-ils naturellement?  voilà  le  point  sur  lequel  nulle 
doctrine  ferme  ne  veut  se  présenter  à  lui  (i).  La  raison 
pratique  lui  semble  une  chose  subordonnée;  elle  est 
mentionnée  dans  l'Ancien  Testament,  mais  le  Testa- 
ment Nouveau  indique  l'apei  ception,  l'intuition  des  mys* 
tères  {ij.  La  connaissance  sensible  n'est  pour  Maxime 
qu'un  mouvement  passionné    de  l'âme,  qui  aboutit  à 


(i)  Comp.  seulement  Mjstag,^  5,  5o3  ,  où  cinq  degrés  de  dé- 
veloppement rationnel  sont  unis  à  leurs  cinq  énergies.  C'est  assu- 
rément là  une  des  liaisons  les  plus  rares.  Voyez  aussi  Quœst.  in 
script. y  qu.  25,  53  sq.;  qu.  2'j ,  65  ;  de  Carit.,  cent.  1 ,  3i  ;  cent. 
111,45. 

(a)    Quœst,  in  script. ^^ ,  iS. 
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ridolàtrie  (i);  elle  lie  produit  en  nous  qu'une  fausse 
représentation  des  choses  (2^;  après  cela,  nous  ne  pou- 
vons pas  nous  étonner  s'il  nous  est  recommandé  de  nous 
affranchir  du  sensible  et  de  nous  rendre  dignes  des 
dons  divins  par  Tignorance  du  temporaire.  On  ne  peut 
disconvenir  qu'au  fond  de  ces  assertions  et  d'autres  sem- 
blables, ne  se  trouve  un  mépris  pour  la  vie  passée  au  mi- 
lieu du  monde,  qui  nous  sollicite  à  nous  en  séparer,  et 
nous  porte  à  voir  dans  cette  séparation  une  voie  plus 
courte  pour  parvenir  à  Dieu. 

Cette  doctrine  implique  naturellement  l'éloge  des  né- 
gations, l'éloge  de  la  purification  au  moyen  de  laquelle 
nous  devons  participer  aux  dons  divins;  mais  une  autre 
consécpience  plus  éloignée,  et  que  nous  avons  signa- 
lée déjà  comme  le  second  point,  le  second  moment  du 
mysticisme,  c'est  que  nous  ne  pouvons  atteindre  notre 
salut  que  par  la  passiveté  seule  de  la  nature  humaine. 
Au  milieu  du  vide  011  nous  plonge  notre  séparation 
du  temporaire,  du  monde,  il  nous  reste  à  remplacer 
notre  passiveté  relativement  au  monde,  par  notre  pas- 
siveté relativement  à  Dieu ,  qui ,  jointe  à  l'amour  de 
Dieu  ,  nous  remplit  de  la  nature  divine.  Maxime , 
nous  le  remarquons,  est  plein  des  grandes  promesses 
du  christianisme  :  il  nous  l^ait  espérer  une  parfaite 
union  avec  le  Dieu  immuable,  une  connaissance  empi- 
rique du  divin  dans  l'union  de  la  créature  avec  le  Créa- 
teur, de  la  mesure  avec  Celui  qui  n'a  pas  de  mesure,  de 
ce  qui  est  mobile  avec  Celui  qui  n'est  point  susceptible 
de  mouvement  (3).  Cette  union  doit  s'effectuer  sans  que 


(i)  Ib.y  Prœm.,  9. 

(2)  De  Anima  f  199. 

(3)  Quœst.  in  scripL^  qn.  6,  '/lo.  Evwjt;  yào  TCpouTrevoriGr?  xày 
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notre  nature  et  la  nature  divine  soient  altérées,  sans  que 
lune  dos  deux ,  en  rapport  avec  l'autre ,  subisse  d'amoin- 
drissement. L'union  de  ces  deux  natures  dans  le  Christ 
est  pour  Maxime  d'une  grande  importance  :  elle  pré- 
sente limage  de  notre  union  avec  Dieu;  dans  le  Christ, 
toute  la  création  est  unie  avec  Dieu  ;  le  Christ  révèle 
le  fond  intime  de  la  bonté  paternelle,  et  nous  montre 
comment  Dieu  peut  être  véritablement  uni  à  la  nature 
humaine  (i).  C'est  une  union  analogue  de  Fessence  hu- 
maine avec  l'essence  divine,  qui  nous  est  réservée  dans 
la  vie  éternelle;  il  ne  faut  cependant  pas  considérer  cette 
union  commeun  développementde notre  propre  nature, 
de  notre  propre  raison,  car  la  nature  n'a  pas  la  foculté 
de  comprendre  le  surnaturel;  cette  union  doit  être  re- 
gardée comme  la  transformation  de  notre  être ,  puisque 
le  suprême,  le  divin  nous  sera  communiqué;  nous  con- 
naîtrons alors  une  élévation  qui  dépasse  actuellement  les 
limites  de  notre  nature,  et  dans  laquelle  nous  ne  serons 
point  actifs,  mais  passifs  (2).  Ainsi,  Maxime  ne  sait  point 


«Icovwv  ooou  xac  ocoptçtaç  xac  jucrpow  xa£  (y.(xzrpiaç  xaJ  Treparoç  xat  àmt- 

ûcofç  xa;   xtIço'j  xofÀ  xTt'acw?  xoîi  çaJSioç  x<x\  xi-nriaèwq . Iva  •mpt 

To  'jravTVî  xar'  ouatav  àxt'vryxov  ç'n  rcx.  xara  «puar;  xtvou]:ji£va  x-nç  Trpoç 
T£  aura  xice  ttgoç  ocÀXvjAa  Tvcx.vrtkwq  exÇcÇr/xoroc  xt-j'/iotoiç  xat  Xa^yj  Trstpa 
Triv  xav' i\  spytt(X'j  yvcocjv  tou  h  o>  çrriioti  •n.oLxriC^uoQriçav^  àvaXXotcorov 
^ac  cocrGi-'JTcoç  'iyo'o-jCCJ',  xm  tou  yvwaôêvrcç  ocyroîç  izocoi-^oixt-uri-j  àrro- 

(i)  L.  c,  209  sq.  Tv5Ç  auTwv  xarà  tpvaiv  ovuiô>So\jç  Siocf^opoLç  fxrr 
èmioLV  xaQoTtouv  èirayouffa  jutncoaiv.  -^—  —  Tvjv  ÛTrôçac^v  xat  tvjv  yi»~ 

ctxr/v  (Staojopàv   àTzaOr)  ^ictii.ivîi'J» Tyjv  tv^orarov  iruG/jicva  t^ç 

trarptxvjç  àyaGorvîTOç  vavepov  xaTocçriaoc^. 

(2)  7^.,  qu.  î*"!,  46  sq,  Ev  (5è  roT;  olIwci  xoiq  tltèpy^o^U'Jotç  Traa- 
yovTSç  TV/V  TTpbç  TO  3"££ou(7Ôa:  yâ^Jixi  ixîxoLTVolrjat))  ou  rcoioZiJ.evj  àXXà 
'j^<ka'/o\i.vj  '  xat  Oîà  toOto  où  X-^oyojmgv  3"eoupyou/!A£vo{.  T-Ttcp  yu<7{V  yàp 
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établir  Tharmonie  de  la  nature  dans  son  évolution, bien 
qu'il  la  soutienne  d'ailleurs  avec  fermeté.  A  son  point  de 
vue,  la  nature  humaine,  ou  plutôt,  en  [jériéra!,  la  nature 
de  la  créature  fiuie  ne  parvient  quVi  recouvrer  sa  pureté 
perdue,  à  discerner  et  à  connaître  le  temporaire;  quant 
à  la  haute  consécration  du  divin ,  elle  doit  être  départie 
dans  une  création  nouvelle.  Sur  cette  représentation  de 
Maxime  a  influé  évidemment  la  différence  en  de<jré  que 
posait  la  doctrine  de  Témanation  du  faux  Denys,  et  que 
plusieurs  autres  écrivains  considéraient  comme  néces- 
saire :  our  les  créatures:  seulement,  comme  cette  diffé- 
rence en  degré  ne  peut  pas  s'accorder  avec  les  promesses 
du  christianisme,  elle  doit  être  détruite  par  une  nouvelle 
création. 

La  doctrine  de  Maxime ,  touchant  l'union  de  toutes 
choses  avec  Dieu  ,  le  conduit  aussi  conséquemment  à  la 
doctrine  de  la  réhabilitation  de  toutes  les  âmes  déchues. 
il  avait  trouvé  déjà  cette  doctrine  dans  Grégoire  de 
]Sysse  (i),  et  il  ne  pouvait  faire  autrement  que  de  l'a- 
dopter, puisqu'elle  concordait  pleinement  avec  sa  propre 
doctrine  que  toutes  choses  sont  unies  à  Dieu  par  le  Verbe. 
Le  Verbe  de  Dieu  doit  être  tout  pour  tous ,  afin  de  sauver 

Tore  zo  ttolOo;  iç\  xat  ^riSt-jot.  Xoyov  ej^ov  ôptçjxov  t^ç  sir    otTTKpov  tcov 

toÛto  Tra-Tj^ovTtov   3"£ouoy£aç. Kaj  Tracrj^ojmcv,  loyt'xa  Twv  k^  oùx 

ovTwv  Te/.ej'wç  roùç  Xôyou?  TrepacravTE;  etç  tt/v  twv  ovrwv  àyvcoçco;  t)- 
Gco^Ev  otirtav  xat  auyxaraTray ■îtopev  roïq  ovati  TrsTrepajjus'vojç  rà-  ol- 
xtla^  ^TjvdffJiCtç,  ïy.c7-jo  yjvcjuevot,  orccp  tyjç  xarà  cpûgtv  5uva|mewç  où(îaucoç 
'j7zûp-/^zi  xaTop'Jcopa,  ÊTretorj  tou  UTcrp  «puatv  rj  fvatq  xaTaXvjTTTtxyjv  où 
XcXTYjTae  «îuva^uitv.   ïo.y  cju.  54,   1^7. 

(i)  Qaœst.  et  diih.,  i3,  3o4.  L'apologie  que  Maxijne  fait  de 
Grégoire  de  Nysse  relativement  à  la  restauration  de  toutes  choses  , 
et  <|ue  Caracciolus  a  placée  en  tête  des  sept  lettres  inédites  de 
Grégoire  de  Nysse  (Flor.,  I73i) ,  n'est  rien  autre  chose  que  celle 
Question. 
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tout  (i);  à  la  fin  du  monde,  une  rénovation  universelle 
^  du  f>enre  humain  doit  avoir  lieu  (2).  Qu'est-ce  qui  pour- 
rait mettre  des  limites  a  la  grâce  divine,  à  sa  puissance 
d'effectuer  une  nouvelle  création?  Dieu,  en  vérité,  ne 
laisse  personne  libre;  il  est  uni  à  chacun;  à  la  fin  il  doit 
résider  dans  tous  les  hommes  par  une  union  parfaite. 
Toutefois,  ici  une  difficulté  se  présente  naturellement  au 
revers  ,  pour  ainsi  dire,  de  la  pensée  de  Maxime  :  l'union 
de  Dieu  avec  l'homme  ne  peut  avoir  lieu  que  dans  la  me- 
sure de  la  di(jnité  delà  créature;  cette  union  apportedonc 
tantôt  joie ,  tantôt  douleur  (3).  L'àme  cherche  toujours 
le  repos;  or,  comme  elle  ne  peut  le  trouver  nulle  part 
ailleurs  qu  en  Dieu,  elle  ne  cesse  de  chercher  qu'alors 
qu'elle  a  trouvé  Dieu.  L'âme  doit  retrouver  son  corps; 
elle  doit,  rétablie  dans  une  pureté  parfaite,  posséder 
toutes  ses  anciennes  vertus,  et  même  toutes  ses  fai- 
blesses, sans  le  souvenir  de  sesmaux  passés  (4). 

Nous  ne  pouvons  guère  reconnaître  dans  ces  doc- 
trines de  Maxime  qu'un  écho  de  la  philosophie  qui  s'était 
développée  dans  l'Église  grecque;  mais  le  caractère 
mystique,  empreint  sur  ces  doctrines,  nous  annonce,  sans 
contredit,  un  affaiblissement  de  l'élan  scientifique  :  elles 
ne  nous  présentent  la  vie  dans  le  monde  où  nous  nous 
agitons  que  comme  une  forme  obscure  d'une  insuffisante 


(i)   Quœst.  in  script.,  47  fi"-?  îo8. 

(2)  Exp,  in  Fs.,  LIX,  335. 

(3)  Quœst.    in   scrip.,  69 ,  2o3.   Q  2rtbç  (f\JGîi  xarà  rryv  j^apiv 
ToTç  à^ioi;  Ivoufisvoç  '   xolzcx.  yàp  tyiV  TJ7roxetpjV>v  èxaçco  TToeoriçTa  Trjç 

)      ^(a9i(7$'«)Ç   D  -9'£Ô;   XOÏ^  TZa.<7t   IvOUfAîVOÇ ZY,V   a{c6vjC7£V    £xd(Ç6i)    IZaÇiZ' 

veTOc:,  xaOcô;   èçtv  exo:ço^  ijcp     Éaurou  (SiaTreTirXacrjuievoç  rcpoq  \j-K000')(réV 
ToO  TTcxvTcoç  uà^jv  ÉvwOvîcojuevou  xarà  tq  népaq  twv  ouw'ywv. 

(4)  Quœst,,  <^tdub.,  I.   c.  Le  passage  est  très  obscur.  Comp. 
Néander,  H ist,  de  l'Eglise ,  III,  1352,  remarq.   2. 
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révélation  de  Dieu.  Là  éclate  le  plus  manifestement  le 
caractère  de  la  pensée  qui  anime  tous  les  écrits  de 
Maxime.  Nous  avons  déjà  eu  affaire  à  l'interprétation 
symbolique  do  TÉcrilure-Sainte.  Partout  cette  interpré- 
tation est  un  signe  que  Ton  s'attend  à  trouver  dans  le 
texte  moins  la  vérité  qu  un  symbole  de  la  vérité.  Dans 
Maxime,  l'interprétation  symbolique  a  atteint  son  plus 
haut  degré.  Il  interprète  non  seulement  l'Écriture- 
Sainte ,  mais  le  monde  entier;  il  aperçoit  des  sym- 
boles de  Dieu  partout  où  il  n'aurait  dû  s'efforcer  de  re- 
connaître que  l'expression  obscure  de  la  puissance,  de 
la  sagesse,  delà  bonté  divine.  Tout  se  change  à  ses  yeux 
en  signes ,  en  images  :  la  vérité  ,  la  réalité  des  choses 
ne  passe  devant  nous  que  comme  une  ombre.  Dans 
l'explication  de  la  révélation  petite  et  grande,  il  n'est 
acuordé  que  peu  de  place  aux  recherches  ration- 
nelles et  scientifiques.  Certainement  ce  n'est  pas  le 
but  que  désignaient  les  anciens  Pères  de  l'Eglise,  lors- 
qu'ils nous  exhortaient  à  chercher  la  connaissance  de 
Dieu  dans  la  création  et  dans  l'histoire  sacrée.  Sans 
doute  il  se  sont  souvent  livrés  à  des  interprétations 
équivoques  ;  mais  ils  avaient  conservé  un  principe 
plus  juste  d'investigation.  On  s'est  toujours  éloigné 
de  plus  en  plus  de  ce  principe,  du  moment  où  l'on  a 
commencé  à  ne  plus  considérer  qu'à  travers  des  allégo- 
ries la  création  et  l'histoire  sainte.  A  mesure  que  l'on 
convertit  la  vérité  de  la  nature  et  du  développement  ra- 
tionnel en  allégories,  la  valeur  des  sciences  qui  n'ont  en 
vue  que  la  réalité,  déchna  toujours  plus  profondément. 
La  séparation  de  la  vie  ecclésiastique  avec  la  vie  mon- 
daine avait  du  amener  ce  résultat;  car  les  objets  que  l'on 
tenait  pour  dignes  d'examen,  d'étude,  les  évolutions  de 
la  vie  ecclésiastique,  par  exemple,  furent  placés  en  de- 
hors de  l'ensemble  de  la  nature,  et  rendus  par  là  inin- 
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lelJigibles.  Dès  lors  il  était  également  inévitable  que  Ton 
se  représentât  Taccomplissement  de  notre  être,  non 
comme  le  fruit  d'un  développement  naturel,  mais  plutôt 
comme  une  élévation  surnaturelle,  plutôt  surtout  comme 
une  nouvelle  création.  Moins  on  attribuait  de  signifi- 
cation positive  à  Faccord  de  Têtre  raisonnable  avec  les 
choses  du  monde,  plus  cet  accord  devait  apparaître 
dans  une  obscurité  mystique,  et  plus  le  transcendant, 
Tinaccessible  de  notre  existence ,  de  notre  vie  ,  devait 
être  considéré  exclusivement. 

§  VII. 
Jean  de  Damas. 

Dans  les  hommes  que  nous  venons  d'étudier,  nous 
remarquons  un  déclin  toujours  plus  prononcé  du  zèle 
scientifique;  mais  ce  déclin  éclate  encore  à  un  plus  haut 
degré  dans  Jean  de  Damas.  D'abord  Jean  de  Damas  vécut 
dans  un  temps  où  le  développement  de  la  domination 
arabe  avait  enlevé  au  christianisme  une  grande  partie 
de  l'Orient.  Lui-même  appartenait  à  cette  partie  par  sa 
naissance,  et  il  fut  revêtu,  sous  les  califes  Ommiades,  de 
fonctions  civiles  importantes.  Son  histoire  est  du  reste 
défigurée  par  les  fables.  D'après  ses  écrits,  nous  voyons 
qu'il  fut  moine,  qu'il  s'était  retiré  dans  un  cloître  à  Jéru- 
salem ,  circonstance  qui  favorisa  le  développement  de 
son  esprit  â  un  très  haut  degré  pour  ce  temps.  Son  acti- 
vité comme  écrivain ,  en  ce  qui  touche  la  doctrine  de 
iLglise,  est  tout  ce  qui  a  pour  nous  quelque  importance. 
Il  déploya  de  l'ardeur,  selon  le  mouvement  d'alors, 
[)rincipalement  dans  la  kitte  contre  les  images;  il  sou- 
tint le  culte  des  images  contre  l'empereur  Léon-l'lsau- 
rien  et  contre  Constantin  Copronyme,  au  milieu  du 
huitième  siècle.  C'est  un  fait  caractéristique  que  ce  sont 
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ces  écrits  concernant  cette  lutte  qui  nous  aient  été  con- 
servés plutôt  que  ceux  qui  renfermaient  sa  polémique 
contre  les  Sarrasins.  Dans  les  temps  de  décadence,  les 
controverses  tout  intérieures,  toutes  d'école,  trouvent 
plus  de  considération  que  les  luttes  extérieures.  Mais  ce 
qui  est  plus  important  que  la  polémique  de  Jean,  ce  sont 
ses  efforts  pour  résumer  la  doctrine  de  TÉglise  en  un 
tout.  Il  écrivit,  dans  ce  but,  un  ouvrage  sous  le  titre  de 
Source  (le  la  connaissance;  cet  ouvrage  acquit  dans  TÉglise 
grecque  une  autorité  prépondérante  ,  et  il  a  été  de  même 
mis  activement  à  profit  par  TÉglise  latine  (i).  Il  se  com- 
pose de  trois  parties,  d'une  dialectique,  d'un  aperçu 
rapide  sur  les  sectes  hérétiques,  et  d'un  système  dog- 
matique des  points  de  la  foi  orthodoxe.  La  première  et 
la  troisième  partie  exercèrent  surtout  de  Finfluence  ;  la 
première,  parce  que  Jean  se  prononça  pour  l'autorité  de 
la  logique  d'Aristote  d'une  manière  précise,  quoiqu'il  n'é- 
tablît point  cette  autorité;  la  troisième,  parce  qu'elle  pré- 
sente le  premier  essai  d'une  théorie  complète  de  la  foi. 
En  ce  qui  touche  le  caractère  de  l'ouvrage  de  Jean  de 
Damas,  nous  ne  pouvons  y  voir  qu'une  compilation;  et, 
dans  ses  autres  écrits,  Jean  ne  se  montre  guère  que 
compilateur.  Il  ne  veut  rien  créer  de  lui-même,  non  seu- 
lement dans  les  choses  saintes  où  il  attend  les  révélations 
de  l'Esprit-Saint,  et  où  il  s'en  remet  à  l'autorité  des 
Saints-Pères  ;  mais  même  dans  la  science  du  tc:àiporaire , 
dans  la  dialectique,  il  ne  veut  que  recueillir  les  fruits 
des  recherches  antérieures  (2).  Il  extrait  sa  compilation 


(1)  Ceci  s'enleiul  surtout  de  la  troisième  partie  de  Ficle  ortho- 
ilnxd  y  (|ue  le  pape  Eugène  III  fit  traduire  en  latin  vers  le  milieu 
du  xii*  siècle.  De  celte  époque  date  la  division  apocryphe  de  l'ou- 
vrage dans  les  éditions  en  usage  chez  les  Grecs  et  chez  les  Latins. 

(2)  Dial.  prœm.,  4  sq.,  Lequien;  2,  9.   Epo)  rotyapouv   èpov 
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surtout  des  écrits  des  Pères  de  FEglise  les  plus  considérés 
en  Orient,  des  deux  Grégoire  et  de  Basile,  puis  de  Denys 
Faréopagite,  de  Némésius ,  d'Aristote  et  de  Porphyre. 
L'étérogénéité  de  son  recueil  est  frappante,  et  on  l'aper- 
çoit surtout  en  ce  que  Tordre  y  est  très  arbitraire ,  et 
souvent  rompu  par  des  digressions  étrangères  au  sujet. 
Jean  présente  ,  à  côté  Tune  de  Fautre  ,  six  ou  sept  défi- 
nitions de  la  philosophie^  dont  aucune  n'est  établie,  dont 
les  conséquences  d'aucune  ne  sont  déduites  ;  puis  il  place 
à  coté  de  ces  définitions  une  division  de  la  philosophie 
calquée  sur  celle  d'Aristote,  où  la  théologie  est  comptée 
par   conséquent    au  nombre   des  sciences  philosophi- 
ques (i),  et  où  il  n'estime  rien  plus  que  la  connaissance 
de  l'Être  ;  il  nous  recommande  avec  Aristote  l'observa- 
tion immédiate ,  parce  que  par  elle  nous  pouvons  nous 
élever  à  une  connaissance  analogue  de  Dieu  (2)  :  Dieu, 
invisible   par  nature ,   est  cependant  visible  dans  ses 
actes  ;  et  il  peut  être  connu  au  moyen  de  la  création 
et  du  gouvernement  du  monde  (3);  toutes  ces  pensées 
lui  semblent  conciliables  avec  la  doctrine  de  Denys  Fa- 
réopagite,  qui  pense  que  Dieu  est  au-dessus  de  tout 
être,  et  qu'il  est  plus  convenable  par  conséquent  de 
le  désigner  par  la  négation  de  tout  être  que  par  une 
affirmation  exprimant  son  essence  :  incompréhensible 
dans  sa  nature ,  Dieu  ne  laisse  concevoir  que  son  infinité 
et    son   iî  i:ompréhensibilité  (4).   Sans  doute   Jean  de 
Damas  suit  aussi  peu  la  doctrine  du  faux  Denys  dans 


£x9rj(7o/ji.a£. 

(1)  Dial.y  3. 

(2)  Ih.,   I. 

(3)  De  Fide  orth.y  i3  ,  1  5i. 

(4)  /^.,4,  127  sq. 
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les  dangereux  mystères  qu  elle  expose,  que  la  doctrine 
de  Maxime;  mais  il  n'en  adopte  pas  moins  dans  sa  com- 
pilation des  choses  qui  tiennent  à  ces  mystères.  Ainsi  il 
sait,  bien  que  d'une  manière  incertaine,  quel  est  le 
nombre  des  ordres  d'anges ,  et  comment  la  lumière  passe 
de  l'ordre  plus  élevé  à  l'ordre  qui  l'est  moins  (i).  Un  fait 
aussi  singulier  que  ce  qui  a  été  rapporté  précédemment, 
c'est  que  Jean  reproduit  plusieurs  fois  les  mêmes  idées, 
et  même  des  idées  contradictoires ,  par  l'unique  raison 
qu'elles  se  présentent  dans  les  ouvrages  différents  où 
il  prend  ses  extraits  (2)  ;  puis  il  interrompt  tout- à - 
coup  ses  recherches  sur  les  catégories  d'Aristote,  pour 
consigner  une  série  de  définitions  touchant  la  nature, 
l'hypostase,  la  personne,  etc.,  des  choses  enfin  qui  ont  à 
ses  yeux  une  importance  particulière  ,  relativement  à  la 
doctrine  de  l'Eglise  (3).  Le  langage  philosophique  et  théo- 
logique  se  trouvent  aussi  mélangés  d'une  manière  assez 
bizarre;  quelquefois  il  en  fait  observer  la  différence,  et 
alors  il  ne  peut  s'empêcher  de  donner  la  préférence  au 
dernier  sur  le  premier,  et  d'accuser  les  philosophes  d'une 
rhétorique  inutile  (4). 


(i)  Ib.,  17,  167. 

(2)  Jean  parle  de  la  notion  de  l'oùcrj'a  d'abord  d'après  Por- 
phyre, puis  d'après  Aristote.  Dial.  4  et  Sg.  II  se  conUedit  deux 
fois  presque  en  même  temps;  il  définit  la  substance  (obalcx) 
Tç^ay^ko.  aù9u7rapxT0v  xac  pr<  (îsojuevov  ér/pcu  Trpoç  uTrap^tv;  puis  il  dit 
de  Dieu  ,  qui,  d'après  cette  définition  ,  doit  être  la  seule  substance, 
qu'il  est  où-jca  O^-Epouffr-ç,  et  il  nomme  aussi  la  créature  une  ohcia. 
C'est  là  aussi  la  contradiction  de  Descartes.  Ainsi,  dans  Jean  de 
Damas,  la  définition  est  d'Aristote,  et  les  applications  sont  em- 
pruntées soit  à  la  doctrine  de  Platon  ,  soit  à  la  doctrine  chrétienne. 

(3)  V.  g.  DiaL^  4o  sqq. 

(4)  Ib.,  3o. 
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Pour  ce  cfui  est  de  la  philosophie  ancienne,  Jean 
de  Damas  la  croit  utile  pour  sa  Source  de  la  connaissance^ 
mais  seulement  comme  instrument,  comme  servante  de 
la  théologie  ou  de  la  vérité  révélée,  il  avoue  y  avoir 
trouvé  beaucoup  de  choses  précieuses  sur  1  ame  ,  et 
dont  le  chrétien  peut  profiter,  saufépurement  de  Terreur 
païenne.  La  philosophie  ancienne  ne  doit  pas  être  négli- 
gée, rejetée  ;  car  tout  artiste  a  besoin  d'instrument;  et  la 
reine  des  sciences,  la  théologie  a  besoin  d'une  suivant  e  (  i  ). 
Mais  Jean  se  garde  bien  de  reconnaître  à  la  philosophie 
en  soi  la  moindre  valeur.  On  pourrait  croire  qu'il  lui  en 
accordait,  lorsqu'il  dit  de  l'arbre  de  la  connaissance , 
qu'il  embrasse  la  connaissance  de  soi-même  et  celle  de 
la  nature,  connaissances  qui  sont  belles  en  soi  et  abou- 
tissent à  la  connaissance  du  Créateur;  et,  en  ajoutant 
que  la  connaissance  peut  tourner  au  bien  des  hommes 
doués  d'une  foi  robuste,  quoiqu'elle  pût  être  nuisible 
à  ceux  qui  n'ont  qu'une  faible  foi  (2) ,  il  semble  attri- 
buer quelque  importance,  sous  la  condition  de  la  foi  du 
moins,  aux  connaissances  physiques  et  psychologiques. 
Mais  il  démontre  aussi  que  la  connaissance  naturelle 
n'est  qu'une  œuvre  psychique  et  une  œuvre  du  démon , 
qui  ne  conduit  à  rien,  si  ce  n'est  à  l'incrédulité;  car  le 
divin  est  au-dessus  de  la  nature ,  et  excède  toute  pensée; 
quiconque  veut  donc  pénétrer  le  divin  par  des  recherches 
humaines,  liàturelles,  et  aspire  à  trouver  coiiiment  les 
créatures  sont  sorties  de  rien  ,  et  pourquoi  Dieu  a  créé  le 
monde,  celui-là  atteint  le  comble  de  la  folie;  tout,  au 
contraire,  est  facile  pour  la  foi  (3).  Les  recherches  phy- 


(i)  ib.,  I. 

(2)  De  Fi  de  orth.^  2  5  ,  i-jG. 

(3)  Ih.,  74,  ^63. 
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siqiies  et  même  morales  (i)  n'ont  donc  pour  Jean  de 
Damas  qu'une  valeur  très  subordomiêe.  C'est  là  un  mys- 
ticisme beaucoup  plus  formel  et  moins  fondé  que  le  mys- 
ticisme que  nous  avons  constaté  dans  le  faux  Denys. 
Toutefois  ,  Jean  de  Damas  accorde  que  l'on  fasse  servir 
la  philosophie  à  la  justesse  extérieure  de  la  doctrine,  et, 
dans  ce  but,  il  recommande  dans  l'ancienne  philosophie 
la  dialectique,  qu'il  expose^sommai  rement  d'après  l'intro- 
duction de  Poiphyre  et  l'organum  d'Aristote.  Il  intro- 
duit aussi  dans  son  recueil  des  fragments  de  doctrine 
physique  et  anthropologique  ;  mais  il  n'extrait  ces  frag- 
ments que  de  Némésius ,  dont  il  considère  les  doctrines 
comme  essentiellement  propres  au  christianisme.  Il  pré- 
tend incorpoi'er  dans  son  ouvrage  le  meilleur  des  systè- 
mes grecs  (2)  ;  mais  il  s'arrête  dans  son  choix  à  la  dialecti- 
qiie.Elle  lui  semble  uninstrumentutile  pour  la  théologie; 
il  dit  iï^issi  en  général  de  la  partie  logique  de  la  philoso- 
phie, qu'elle  est  plutôt  un  instrument,  un  moyen,  un 
organe ,  qu'une  branche  de  la  philosophie ,  car  elle  sert 
pour  toutes  les  démonstrations  (3). 

S'il  l'eût  employée  au  moins  plus  activement  pour 
établir  ses  preuves  !  Mais  examinons-nous  sa  doctrine  de 
la  foi?  nous  la  trouvons  à  peine  appuyée  par  des  re- 
cherches scientifiques.  Ses  investigations  sur  les  hérésies, 
si  l'on  peut  appeler  investigation  une  exposition  sèche  et 
nullement  puisée  aux  sources  primitives,  froment  une 
partie  séparée  de  ses  doctrines  ;  il  ne  s'y  estpointproposé 
de  réfuter  foncièrement  les  hérétiques  ;  et  nous  ne  pou- 


(i)   Combien  est  pauvre  ce  qu'il  dit  sur  les  vertus.  De  Virt.  et 
vit.^  5o9  sqq. 

(2)  Dial.  prœni.j  l^. 

(3)  76.,  3,  10. 
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vons  pas  concevoir  d'après  cette  partie   une  opinion 
favorable  de  ses  procédés.   Il  appuie   presque  toutes 
ses    opinions   sur   l'autorité    des    anciens   docteurs  de 
rÉ^lise  ;   mais   l'application   qu'il  fait  de  la  logique  à 
la  théologie  est  fort  limitée.   Il  met  la  dialectique  et 
l'exposition  des  hérésies  au  service  de  sa  doctrine  de 
la  foi,  mais  il  ne  fait  en  cela  que  suivre  la  tradition. 
Il  ne  veut  pas  que  les  fruits  du  travail  spirituel  accompli 
jusqu'alors  soient  complètement  oubliés  parmi  ses  com- 
pagnons du  cloître;  c'est  pourquoi  il  a  esquissé,  en  vue 
de  sa  théologie,  une  sorte  d'astronomie  et  de  géographie 
physique  (i).  De  plus,  on  trouve  chez  Jean  de  Damas  un 
commencement  de  tentative  pour  présenter  les  doctrines 
de  l'Église  entourées  de  quelques  preuves,  selon  un 
système  rationnel  ;  mais  c'est  une  ébauche  extrêmement 
faible.  Ainsi  que  les   scolastiques  l'ont  fait  plus  tard, 
Jean  de  Damas  appuie  de  plusieurs  preuves  une  seule  et 
même  proposition.  Ainsi,  il  commence  à  produire  plu- 
sieurs preuves  de  l'existence  de  Dieu  (2) ,  puis  il  ajoute 
d'autres   arguments    pour    montrer  qu'il   n'y   a   qu'un 
Dieu  (3)  ;  mais  il  a  oublié ,  à  ce  qu'il  paraît,  de  faire  voir 
qu'il  n'y  a  qu'un  principe;  car,  dans  plusieurs  passages 
subséquents,  il  cherche  à  démontrer,  contre  les  mani- 
chéens, que  l'on  ne  peut  admettre  deux  principes,  un 
bon  et  un  mauvais  (4).  Dans  l'exposition  systématique 
de  Jean  de^  Damas,  après  la  doctrine  de  l'unité  de  Dieu, 
vient  la  doctrine  de  la  trinité,  qui  est  fondée  sur  une 
preuve,  si  toutefois  l'on  veut  accepter  comme  preuve 
une  comparaison  très  imparfaite  de  l'essence  divine  et 


(i)   De  Fide  orth.^  20  sqq. 

(2)  Ib.,  3. 

(3)  IL,  5. 

(4)/^.,  93. 
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de  l'essence  humaine  (i).  Puis,  pendant  un  certain  temps, 
les  preuves  disparaissent  ;  plus  tard,  elles  reviennent, 
mais  fort  rares ,  lorscpie  Tintérét  excité  par  une  polémi- 
que encore  vivante  contre  les  monophysites  (2)  impose 
de  ne  point  présenter  trop  sentencieusement  ses  affir* 
mations,  ou  lorsque  Jean  extrait  un  passagedeNémésius, 
dans  lequel  se  présente  une  preuve  de  la  liberté  de  la  vo- 
lonté (3).  Telles  sont  donc  les  preuves  de  ce  Père  de 
l'Église  :  elles  n'ont  aucun  caractère  qui  leur  soit  propre, 
elles  sont  toutes  empruntées  d'anciens  écrivains.  Le 
fond  répond  à  la  forme.  Nous  rencontrons  quelquefois 
dans  la  Source  de  la  connaissance  les  plus  profondes 
pensées  des  anciens  philosophes.  C'est  ainsi  que  reparaît 
l'idée  que  la  création  et  l'accomplissement  des  choses 
nous  obligent  à  distinguer  Dieu  le  Père,  existant  en  soi, 
qui  embrasse  tout  dans  sa  pensée,  d'avec  son  Verbe,  qui 
réalise  les  pensées  de  la  création,  et  d'avec  l'Esprit-Saint 
qui  accomplit  toutes  choses  (4)  ;  de  cette  distinction  ré- 
sulte la  nécessité  que  le  fils  de  Dieu,  qui  a  créé  l'homme, 
lui  rende  aussi  ses  sens  pour  effectuer  le  bien  (5)  ;  alors 
il  est  admis  que  l'homme  est  ou  sera  semblable  à  Dieu, 
non  point  nominalement ,  mais  en  effet,  mais  dans  le 
vrai,  c'est-à-dire  en  bonté,  en  sagesse,  en  puissance; 
que  l'homme  ne  possède  point  tous  ces  attributs  par  na- 
ture, comme  Dieu,  mais  qu'il  les  tient  de  la  bonté  di- 
vine, et  qu'il  devient  parfait  uniquement, jjiarce  que 
Dieu  l'adople  pour  fils  (6).  Ces  idées  montrent  que  la 

(1)  /^.,  6  sq. 

(2)  Ib.^à-J. 

(3)  Ib.,  39. 

(4)  Ib^  16. 

(5)  Ib.,  67,  s«55. 

(6)  De  Dial.,  3i  ,  39. 
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philosophie  des  époques  précédentes  n  avait  point  été 
entièrement  perdue;  et,  si  nous  remarquons  en  même 
temps  que  ces  idées  ne  présentent,  pour  ainsi  dire,  que 
des  traces  fort  rares  d'une  profonde  intelligence  de 
toutes  les  traditions  extérieures,  et  que  ces  idées  ne  se 
trouvent  ])oint  là  où  Ton  devait  s'attendre  à  les  rencon- 
trer, on  ne  peut  leur  reconnaître  une  bien  haute  va- 
leur (i);  il  leur  manque,  sans  contredit,  la  force  pour 
éclater  dans  toute  leur  signification ,  et  pour  pénétrer 
tout  l'ensemble  de  la  doctrine. 

Si  nous  considérons  dans  leur  ensemble  les  œuvres  de 
Jean  de  Damas ,  nous  ne  pouvons  pas  douter  qu  il  ne 
dût   Tautorité  qu'il  exerça  dans   la    suite,  non  à   son 
esprit  philosophique,  mais  à  l'activité  qu'il  déploya,  à 
une  activité  qui  ne  peut  que  plaire  beaucoup  dans  les 
temps  de  décadence.  Il  devint  une  source  abondante 
d  érudition  pour  l'Église  grecque,  à  partir  du  huitième 
siècle,  après  que  cette  Église  entêté  bouleversée  par 
les  controverses  sur  le  culte  des  images,  controverses 
dévastatrices,  funestes  surtout  aux  sciences.   L'Eglise 
orecque  dut  désirer  alors  un  court  résumé  de  ce  qu'il 
V  avait  de  plus  utile,  de  plus  nécessaire  dans  l'ancienne 
philosophie  et  dans  la  doctrine  chrétienne ,  de  préfé- 
rence à  toute  autre  littérature.  Dans  le  neuvième  siècle, 
les  sciences  furent  d'abord  lemises  en  honneur.  Mais  un 
siècle  de  ♦^^livisions  intestines  ne  préparait  guère  à  la 
réparation  des  ruines  :  sa  prospérité  n'était  qu'un  éclat 
extérieur.  Cn  état,  comme  l'Empire  grec,  qui  ne  savait 
se  maintenir  que  par  la   souplesse  dans  les  affaires , 


(i)  Les  passages  qui  traitent  explicitement  de  la  frinité,  par 
exemple,  et  qui  en  renferment  la  preuve  ,  dénoncent  Une  tradition 
purement  extérieure  des  notions ,  des  idées.  De  Fide  orth.,  6  sqq. 
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l'adresse  dans  les  arts,  par  une  splendeur  externe  et 
une  aptitude  supérieure  à  profiler  des  circonstances; 
une  Eglise  qui,  sans  dignité  intérieure,  servait  aux 
intrigues  de  la  politique  ;  un  peuple  qui  ne  réparait 
que  par  de  continuels  emprunts  faits  à  l'étranger,  les 
forces  usées  de  sa  décrépitude;  certes  ce  n'était  point 
là  un  terrain  où  la  science  pût  reprendre  une  vie  puis- 
sante. On  nous  parle  encore  de  philosophes  grecs  dans 
les  temps  postérieurs  ;  mais  ce  ne  sont  que  de  faihles 
échos  de  la  philosophie  passée  qu'ils  font  entendre. 
Une  époque  qui  avait  choisi  Jean  de  Damas  pour 
son  chef  ne  pouvait  porter  aucun  fruit  dans  la  philo- 
sophie. 


CHAPITRE  II. 

Décadence  de  la  Philosophie  dans  l'Eglise  d'Occident. 

Si  notre  moisson  dans  la  philosophie  de  l'Église  orien- 
tale n'a  pas  été  très  richedepuis  le  cinquième  siècle,nous 
avons  encore  bien  moins  à  espérer  de  nos  recherches 
dans  l'Église  d'Occident  depuis  la  mort  de  saint  Augus- 
tin. Outre  que  les  mêmes  causes  qui  ont  déf^rminé  en 
Orient  la  décadence  de  la  philosophie,  existaient  aussi 
en  Occident,  1  Occident  se  trouvait  encore  dans  une  po- 
sition plus  critique,  bouleversé  qu'il  était  par  le  déborde- 
ment des  peuples  dans  l'empire  romain  et  dans  l'Église 
orthodoxe.  En  Afrique  ,  la  domination  des  Vandales  op- 
prima bientôt  tout  le  mouvement  scientifique;  en  Espa- 
gne, en  France,  en  Italie,  les  études  philosophiques, 
qui  avaient  été  encore  très  peu  fécondes,  durent,  après 
H.  33 
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les  invasions  et  sous  la  domination  des  hordes  étran- 
gères, être  encore  plus  négligées,  plus  délaissées.  Il 
fallut  des  siècles  avant  que,  parmi  la  population  mélan- 
gée qui  se  forma  dans  ces  pays,  il  pût  se  développer  une 
nouvelle  vie  scientifique. 

Pendant  Tépoque  dont  il  nous  reste  à  parler,  nous  re- 
trouvons les  controverses  sur  la  prédestination  :  saint 
Augustin,  comme  nous  l'avons  remarqué  déjà,  ne  put 
remporter  une  victoire  complète  sur  les  convictions  qui 
lui  étaient  opposées»  Chez  lesFranks  surtout ,  la  doctrine 
dite  semi-pélagienne  se  soutint  d'abord  triomphante 
jusqu'au  milieu  du  sixième  siècle;  puis  elle  fut  aban- 
donnée extérieurement,  mais  non  complètement;  et  à  la 
fin  elle  succomba,  mais  non  par  des  raisons  scientifiques. 
Dans  son  essence,  le  semi-pélagianisme  tenait  de  beau- 
coup plus  près  à  la  doctrine  de  saint  Augustin  qu'au  pé- 
lagianisme  pur;  et  il  n  avait  qu'un  but,  c'était  de  modérer 
la  choquante  sévérité  de  la  doctrine  touchant  l'impuis- 
sance de  la  volonté  pécheresse  et  touchant  la  prédesti- 
nation absolue.  Pour  l'histoire  de  la  philosophie,  ces  con- 
troverses ne  sont  d'aucune  importance,  puisque  les 
conceptions  philosophiques  n'y  ont  pas  la  moindre  part. 
Il  n'y  a  qu'un  point ,  accessoire  dans  cette  discussion , 
étranger  même  à  son  résultat,  qui  peut  un  moment 
attirer  notre  attention. 

ISous  sommes  habitués  à  rencontrer  dans  TÉglise  la- 
tine un  mode  de  représentation  un  peu  plus  sensible  que 
dans  l'Église  grecque.  Sans  doute  la  doctrine  d'un  Ter- 
tulhen,  suivant  laquelle  Dieu  était  corporel ,  avait  dû  dis- 
paraître lorsque  s  était  formée  la  doctrine  de  la  trinité,  et 
lorsqu'on  avait  considéré  d'une  manière  transcendante  la 
notion  de  Dieu  ;  mais  un  des  hommes  qui  ont  contribué  le 
plus  à  la  victoire  de  la  doctrine  de  la  trinité  dans  l'Eglise 
latine,  saint  Hilaire,  évéque  de  Poitiers,  au  milieu  du  qua- 


DÉCADENCE    DE    LA    PHILOSOPHIE    DES    PÈRES.  515 

trième  siècle,  soutenait  encore  que  tout,  excepté  Dieu, 
ton  te  créature  parconséquent,  était  corporel  (i).  Cette  doc- 
trine,dirigée  contre  la  nature  incorporelledes  âmes,  passa 
aussi  chez  les  semi-péla(>iens.  Nous  la  trouvons  dans 
Cassianus,  qui  est  considéré  comme  Tauteur  de  la  doc- 
trme  semi-pélagienne;  dans  Faustus,  évéque  deRegiuna 
dans  les  Gaules ,  qui,  pendant  la  seconde  moitié  du  cin- 
quième siècle,  eut  la  plus  grande  |)art,  comme  chef  des 
semi-péla[]iens,  à  la  victoire  passagère  de  son  parti;  nous 
trouvons  aussi  cette  même  doctrine  de  saint  Hilaire  dans 
Gennadius,  vers  la  fin  du  cinquième  siècle  (2).  Ce  que 
ces  hommes  ont  produit  j)our  exposer  leur  opinion 
n  est  guère  qu'une  manifestation  accidentelle,  et  n'a  point 
reçu  de  développement  scientifique.  On  se  l'exphque 
facilement,  en  considérant  le  caractère  de  la  doctrine  de 
saint  Augustin  :  cette  doctrine  n'était  point  propre  à  dé- 
truire entièrement  les  représentations  matérialistes  sur 
lame,  car  elle  n'avait  point  placé  dans  une  pleine  lu- 
mière l'opposition  du  corps  et  de  l'esprit.  Il  suffira  d'ex- 
poser ici  les  principes  de  Faustus  et  de  ses  opinions  :  il 
a  traité  le  plus  explicitement  la  question  controversée. 
L'état  du  problème  est  d'abord  dans  une  grande  confu- 
sion :  le  corps  et  l'âme  sont  conçus  comme  des  créatures 
distinctes,  des  substances  en  soi  ,  et  la  question  est 
ainsi  posée  :  une  créature  peut-elle  être  ijicorporelle , 
soit  homme,  soit  ange?  Ce  qui  est  tout  autre  cho.fcquela 
question  :  l'âme  est-elle  incorporelle? La  confusion  éclate 
même  de  deux  côtés.  Les  principes  qui  conduisent  à  la 
négation  sur  le  premier  problème  se  rattachent  en  partie 


(1)  Claud.  Mam.,  de  Stul.  an.^  II  ?  9  ,  i4o  *-'.»  "ot»  Barth. 

(2)  Wigger,  Expos,  prag.  des  dort,  de  S.  .Augustin  et  de  Pé' 
loge.,  II ,  61  sq.  ;  229;  .'^54  ;  356. 
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à  la  doctrine  que  Dieu  a  créé  la  matière  comme  fondement 
de  toutes  choses,  et  qu'il  s'en  sert  pour  donner  à  toutes 
choses  leur  forme.  Il  est  donc  présupposé  que  la  matière 
est  corporelle;  cette  présupposition,  qui  est  demeurée 
longtemps  le  nœud  de  la  question,  n'était  point  générale- 
ment accordée  alors.  Suivant  d'autres  principes,  Dieu 
seul  peut  être  infini,  et  tout  le  fini  a  nécessairement  une 
existence  étendue  et ,  par  conséquent ,  corporelle  ;  la 
notion  de  Dieu  ne  tombe  sous  aucune  catégorie,  et  toutes 
les  créatures,  quant  à  la  qualité  et  à  la  quantité ,  existent 
par  conséquent  dans  l'espace  et  comme  corps.  Tous  ces 
principes  sont  puisés  dans  une  comparaison  de  Dieu  avec 
les  créatures  ;  à  côté  de  ces  principes ,  un  seul  est  déduit 
du  rapport  de  Tàme  avec  le  corps ,  et  a  pu  conduire  à  un 
examen  approfondi  des  notions  de  corps  et  d'âme.  Faus- 
tu5 ,  en  effet ,  trouve  que  l'âme  est  incluse  dans  le  corps, 
et  doit  nécessairement  y  avoir  une  existence  dans  l'es- 
pace ,  une  existence  corporelle.  Il  ne  creuse  pas  plus 
avant  la  question;  ses  preuves,  en  général,  sont  pré- 
sentées d'une  manière  fort  désavantageuse  pour  elles;  et 
les  principes  philosophiques  ne  sont  jamais  dégagés  de 
la  tradition  historique  (  i  ). 

§1. 

Glaudien  Mamert. 

La  réfutation  de  ces  principes  a  été  présentée  sous 
une  forme  plus  philosophique  par  Glaudien  Mamert, 
prêtre  de  Vienne,  dans  les  Gaules,  vers  le  milieu  du 


(i)  Faustiep,^  i6)  in  Canisii  lect.  ant.y  363  sqq,,  Basn. 
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cin(]uiènie  siècle;  il  répondit  à  la  lettre  où  Faustus 
exposait  sa  doctrine  de  la  nature  corporelle  de  Tâme.  Il 
ne  faut  pas  s'attendre,  toutefois,  à  ce  que  le  problème 
obscur  qui  était  a^ité  ait  reçu  de  Claudien  une  solution 
fondamentale  ;  pour  cela,  une  distinction  entre  la  chair 
et  Tesprit,  entre  le  corps  et  Tame,  une  investigation  sur 
le  rapport  de  l'un  à  l'autre,  plus  rigoureuse,  plus  appro- 
fondie que  ne  le  comportait  cette  époque,  était  nécessaire. 
Nous  devrons  déjà  nous  juger  heureux  si  nous  trouvons 
que  Claudien  Mamert  a  présenté  les  principes  de  Faustus 
dans  un  ordre  meilleur  que  lui-même  ne  l'avait  fait  ;  qu'il 
s'est  placé  au  point  de  vue  de  son  adversaire  pour  affai- 
blir ou  pour  réfuter  ses  principes ,  et  qu'il  s'est  montré 
un  digne  élève  de  saint  Augustin  (i).  Nous  ne  voulons 
pas  dire ,  toutefois,  que  saint  Augustin  n'eût  pas  pénétré 
plus  avant  dans  la  question,  s'il  y  avait  appliqué  surtout 
son  esprit  polémique.  La  décadence  de  l'investigation 
philosophique  ne  peut  être  méconnue  dans  l'inhabileté 


(i)  Ce  qui  le  montre  comme  tel,  c'est  surtout  l'explication  des 
catégories  dans  leur  rapport  à  Dieu,  explication  où  la  conception 
d'/uibitus  est  prise  absolument  dans  le  même  sens  que  dans  saint 
Augustin  (^de  Statu  an.  y  I,  19,  63^  Barllj.  ).  C'est  aussi  la  divi- 
sion de  l'àme  en  memoria,  consilium  et  voluntas^  que  nous  trou- 
vons également  dans  d'autres  disciples  de  saint  Augustin.  (  Ib.^  I, 
ao,  G5.)  Les  pensées  les  moins  développées  des  maîtres  ont  cou- 
tume de  l'être  le  plus  par  les  élèves.  On  a  attribué  au  néoplato- 
nisme une  trop  grande  influence  sur  Claudius  Mamert  ;  l'élément 
néoplatonicien  des  doctrines  de  Claudius  dérive  en  grande  partie 
de  saint  Augustin.  Toutefois,  Claudius  ne  laisse  pas  d'être  fami- 
liarisé avec  les  philosophes  anciens.  Ainsi,  il  cite  les  pythagori- 
ciens Philolaiiset  Architas,  Platon  et  Porphyre,  et  il  estime  plus 
les  anciens  philosophes  que  ne  le  fit  saint  Augustin.  Il  les  nomme 
lumine  vcritatis  afflatos  (  Ib.y  II ,  «^ ,  1 29  ) . 
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avec  lanuelle  Claudien  manie  ses  idées  (i);  mais  il  se 
montre  cependant  supérieur  à  son  adversaire,  et  nous 
ne  pouvons  pas  lui  refuser  la  conscience  des  principes 
qui  font  sa  supériorité. 

La  faiblesse  de  ses  preuves  se  trahit  surtout  en  ce 
qu'il  part  de  l'existence  de  Vâme  en  soi.  Il  semble  que 
l'homme  pourrait  revendiquer  avec  plus  de  droit  Texis- 
tence  en  soi  que  l'âme:  aussi  Claudien  définit-il  Tâme 
l'homme  véritable  (2)  :  évidemment,  c'est  l'homme  in- 
terne, selon  l'expression  de  saint  Augustin,  qui  est  en 
communion  avec  Fâme.  Il  considère  l'âme  comme  un 
être  indépendant ,  comme  une  créature  par  opposition 
au  créateur;  il  reconnaît  avec  son  adversaire  que  la 
notion  de  Dieu  ne  tombe  sous  aucune  des  catégories 
d'Aristote,  pas  même  sous  la  catégorie  de  substance, 
parce  que  la  substance  désigne  ce  en  vertu  de  quoi  les 
autres  catégories  sont  affirmées  :  toutes  les  créatures, 
au  contraire,  sont  conçues  au  moyen  des  catégories  (3). 
Mais  ceci  s'entend  également  de  l'âme  :  elle  serait  Dieu  si 
elle  n'avait  ni  qualité  ni  quantité.  Quoi  qu'il  en  soit,  ce 
qui  précède  s'applique  moins  rigoureusement  à  l'âme 
qu'au  corps,  puisque  le  corps  est  soumis  à  toutes  les 
catégories ,  tandis  que  l'âme  ne  les  comporte  pas  toutes, 
qu'elle  implicpie  la  qualité ,  mais  non  la  quantité.  La 
concepypn  de  quantité  est,  en  effet,  conçue  par  Claudien, 
comme  par  son  adversaire  ,  seulement  par  rapport  à 
l'existence  dans  l'espace;  il  croit  ne  pouvoir  échapper  à 


(  I  )  Ceci  est  parfaitement  clair  dans  la  récapitulation  des  preuves. 
/ô.,  III,   14  ,  200  sqq, 

(1)  Ib.,  1,5. 

(3)  //>>,,  19,  63.  Jam  décima  (se.  categoria  ) ,  iinmo  prima  est 
ipsa  suiîstantia  ,  de  qua  hiec  prœdicamenia  texuntur. 
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la  conséquence  queTàmeest  étendue  et,  par  conséquent, 
corporelle,  si  elle  a  quantité  (i).  Il  est  assez  curieux  de 
voir  dans  quelles  contradictions  Claudien  se  meut.  Il 
avoue  qu  il  peut  être  question  d'une  grandeur  de  Tâme; 
il  se  rappelle  la  maxime,  à  laquelle  il  n'attache  pas  moins 
d'importance  quesaint  Augustin,  que  Dieu  a  tout  ordonné 
avec  mesure  ,  poids  et  nombre;  cependant  la  grandeur 
de  Fâme  ne  doit  pas  être  une  grandeur,  puisqu'elle  ne 
peut  pas  être  mesurée  dans  l'espace,  mais  seulement 
sous  le  rapport  de  la  vertu  et  des  lumières  ;  l'àme  d'un 
homme,tel,parexemple,queMoïse,peutétre  plus  grande 
que  l'âme  de  tout  un  peuple(si).On  peut,  toutefois,  justi- 
fier ces  contradictions,  en  alléguant  une  pure  impropriété 
de  termes,  et  l'inhabileté  de  l'exposition.  Mais  celte  faute 
ne  peut  être  redressée  en  disant  qu'elle  provient  de  ce  que 
l'âme  est  privée  de  la  qualité  :  l'âme  tient  le  milieu  entre 
Dieu  et  le  corps  :  Dieu  est  sans  qualité  ni  quantité ,  le 
corps  réunit  ces  deux  attributs  ;  mais  l'âme  a  la  qualité, 
non  laquanWté  (3).  Évidemment  la  différence  essentielle 


(i)  Ib,,  19,  62  sq.  Quamlibet,  ubi  localitas  non  est,  quanlilas 
esse  non  possit,  quia  ita  sibi  mutuo  hsec  eadem  nexa  sunt ,  ut  aut 
ulrumque  in  aliquo  esse  possit  aut  neutrum.  Ex  illis  Aristotelicis 
categoriis  nulli  prorsus  subjacet  essentia  divina.  Rursus  anima  Hu- 
mana non  omnibus  subjacet.  Porro  corpus  quodlibei  subjacet  om- 
nibus. //».,  20;  III ,   12,198. 

(2)  i^.,  I,  20,  64;  II,  3,   109  sqq.;  5,   119. 

(3)  Ib.^  m,  12,  298.  Jam  de  qualitale  controversia  non  erit , 
oui  animam  subjacere  non  renui;  quae  scilicel ,  si,  ut  quantitatis, 
ita  etiam  qualitatis  expers  esset,  piofecto  [enim]  Deus  esset.  Iden- 
tidemque  si,  ut  qualitatif  ita  eliai^j  quantitati  cederet ,  corpus 
esset.  Niinc  vero  medioximum  (juiddam  natuia;  incorporer  ,  sed 
creafae  sortita,  nec  Deus  est,  quoniain  qualitalem  habet,  nec 
corpus,  quia  non  habet  quanlitatem. 
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du  créateur  et  de  la  créature  est  négligée  ici.  Claudien  pro- 
cède d'une  manière  analogue,  lorsqu'il  attribue  à  Dieu  un 
mouvement  fixe  {stahilis  motus)  ^  à  l'âme  un  mouvement 
inétendu,  hors  de  l'espace,  et  au  corps  un  mouvement 
dans  l'espace;  il  ne  peut  pas  nier  que  l'âme  ne  change 
temporairement  et  ne  varie  quant  à  sa  qualité;  mais  il 
accorde  une  supériorité  à  l'âme  sur  le  corps,  en  ce  qu'elle 
n'est  soumise  qu'au  mouvement  temporaire,  non  au  mou- 
vement dans  l'espace  (i).  Toutes  ces  pensées  s'accordent 
avec  i'opinioQ  empruntée  de  saint  Augustin,  et  souvent 
répétée  par  Claudien,  que  le  monde  est  complet,  qu'il 
embrasse  par  conséquent  en  lui  tous  les  degrés  de  l'exi- 
stence; et  c'est  pourquoi  Mamert  désire  que,  pour  l'ac- 
complissement et  la  magnificence  du  tout,  les  contrastes 
ne  fassent  pas  défaut.  Comme  la  créature  incorporelle 
était  possible,  elle  devait  être  créée;  de  même,  le  bien  et 
le  mal  sont  nécessaires  dans  le  monde,  et  le  corporel  et 
l'incorporel  doivent  s'y  rencontrer  (2).  L'incorporel  est 
tenu  pour  supérieur  au  corporel,  et  cette  aHertion  s'ac- 
corde avec  cette  autre  que  la  pleine  négation  des  caté- 
gories donne  le  suprême.  Plus  il  peut  être  affirmé  d'une 
chose,  plus  elle  est  imparfaite.  Au  fond,  ce  point  de  vue 
implique  que  toute  détermination  est  une  limitation,  et 
que  nous  pouvons,  par  conséquent,  parvenir  au  Très- 
Haut  par  des  négations.  Claudien  ne  reste  cependant 
point  parfaitement  ferme  dans  cette  direction  ;  il  en  est 
une  autre  tout  opposée,  qui  a  aussi  de  la  valeur  à  ses 
yeux:  elle  tend  à  l'être  par  les  affirmations;  alors  le  mal 


(i)  Ib.,  1,18,  57;  III,  6,  176. 

(2)  Ib.,  I,  4,  25  sq.  Semiple^a  benignitate  ususesset  (se.  Deus), 
si  semiplenum  aliquid  condidisset.  //>.,  I,  5,  26  sqq.;  II,  i  J  2 
104. 
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est  considéré  comme  non-être,  et  Téchelle  des  choses 
établie  par  Aristote  est  admise,  réchelle  selon  laquelle 
Tanimé  est  meilleur  que  l'inanimé,  ce  qui  sent  meilleur 
que  ce  qui  ne  sent  pas ,  le  raisonnable  meilleur  que  1  ir- 
raisonnable (i). 

Le  principe  de  toutes  ces  recherches  est  que  Tâme 
possède  un  degré  d'être  supérieur  à  celui  des  corps. 
Claudien  rejette,  par  conséquent,  le  principe  de  Faus- 
tus,  que  l'âme  est  air.  Comme  le  feu  est  un  élément 
meilleur  que  Tair,  il  serait  plus  convenable  de  tenir 
Tâme,  si  elle  devait  être  corps,  pour  feu  (2),  Si  Tâme  était 
air,  elle  animerait  aussi  les  plantes  (3).  Ceci  s'appuie 
aussi  sur  la  présupposition  qu'il  ne  peut  point  être  accordé 
que  Tàme  soit  embrassée  par  le  corps  ;  car,  bien  que  ce  qui 
est  embrassé  par  autre  chose  ne  soit  pas  nécessaire- 
ment corporel,  puisque  Dieu,  pensant,  s'embrasse  lui- 
même  (4),  Claudien  est  néanmoins  de  l'opinion  que  ce 
qui  embrasse  est  meilleur  que  ce  qui  est  embrassé,  et  il 
soutient,  par  conséquent,  que  c'est  plutôt  l'âme  qui  em- 
brasse le  corps,  puisqu'elle  en  tient  les  éléments  unis,  et 
que,  si  elle  le  délaisse,  il  se  dissout  (5).  Il  ajoute  encore 
cette  raison,  que,  l'âme  qui  observe,  observerait  aussi 
l'organisme  intime  du  corps,  si,  placée  dans  l'intérieur 
du  corps,  elle  était  circonscrite  par  le  corps  (6).  Ces  rai- 
sons ne  sont  pas  tout-à-fait  dénuées  de  force,  mais  elles 
touchent  à  un  point,  celui  de  l'union  du  ca^s  et  de 


(i)  Ib.,l,  21. 

(3)  Ib.^  21,  67. 

(4)  Ib.,  II,  4<. 

(5)  /^.,  III,  3,  168. 

(6)  7^.,  9,  187. 


522  LIVRE    SEPTIÈME. 

Fâme,  qui,  du  moment  queFâme  était  considérée  comme 
substance  en  soi,  devait  soulever  de  grandes  difficultés. 
Dans  la  solution  qu'il  en  apporte,  Claudien  ne  se  montre 
pas  à  la  hauteur  de  son  problème,  et  il  n'est  par  consé- 
quent point  en  état  de  réfuter  Fopinion  de  son  adversaire. 
Il  s'attache  fermement  à  son  principe  que  l'âme  n'a  pas 
une  grandeur  étendue,  et  il  croit  pouvoir  soutenir  que  les 
activités  exercées  par  l'âme  sur  le  corps  ne  sont  point  dé- 
ployées dans  l'espace.  L'âme  anime  le  corps  ;  mais  la  vie 
n'est  pas  dans  un  lieu  donné  (i).  Claudien  ne  peut  pas 
nier  à  son  adversaire  que  l'âme  ne  soit  là  où  elle  est  :  si 
elle  était  partout,  elle  serait  Dieu;  si  elle  n'était  nulle  part, 
elle  ne  serait  rien.  Mais  elle  se  distingue  cependant  du 
corps ,  en  ce  que ,  de  même  que  Dieu  est  partout,  elle  est 
tout  entière  présente  dans  le  corps  où  elle  est;  tandis  que 
le  corps,  en  tant  que  divisible,  n*est  toujours  présent  où 
il  est  qu'en  partie.  Une  partie  de  l'âme  ne  donne  pas  la 
vue,  une  autre  partie  n'anime  pas  le  doigt;  mais  l'âme 
voit  tout  entière  dans  l'œil ,  elle  sent  tout  entière  dans 
le  doigt  (2).  C'est  donc  la  simplicité  de  l'âme  que  Clau- 
dien oppose  à  la  divisibilité  du  corps  ;  il  déploie  assez 
d'habileté  pour  expliquer  la  différence  de  l'un  et  de 
l'autre.  Une  partie  du  corps  peut  toucher  l'autre,  une 
partie  peut  être  touchée  par  une  autre;  mais  l'âme  est 


(i)  Ib.  ^  I,  21,  68.  Constat  igitur  omnem  vitam  nec  localiter 
abscedere  a  corpore ,  nec  in  corpore  velut  in  loco  esse_,  nec  loca- 
liter corpori  accedere. 

(2)  7Z>.,  m  ,  2.  Illa  (se.  anima)  quidam  non  in  toto  mundoest 
tota,  sed  sicut  Deus  ubique  lotus  in  universitale,  ita  hsec  ubique 
tota  invenitur  in  corpore.  —  Nec  alla  pars  animée  sentificat  oculum 
et  alia  vivificat  digitum  ,  sed  sicut  in  oculo  tota  vivit  et  per  oculum 
tola  videt,  ita  et  in  digito  tota  sentit. 


DÉCADENCE    DE    LA    PHILOSOPHIE    DES    PÈRES.  525 

tout  entière  dans  tous  ses  mouvements  et  dans  tous  ses 
actes;  voir,  entendre,  penser,  consentir,  refuser,  ce  ne 
sont  point  des  actes  d'une  partie  de  Tâme,  mais  de  l'âme 
tout  entière  (i).  Elle  n'est  pas  autre  chose  qu'une  force 
qui  s'exprime  intégralement  dans  ses  activités;  elle  n'est 
pas  une  masse;  il  ne  n  us  faut  pas  chercher  une  autre 
suhstance,  un  autre  fondement  de  ses  puissances;  il  ne 
nous  faut  pas  chercher  une  base  de  son  être(2).Claudien 
a  néanmoins  oublié  de  nous  apprendre  comment  la  sim- 
plicité de  lame  pouvait  se  concilier  avec  ses  parties  qu'il 
reconnaissait,  et  avec  la  multiplicité  de  ses  activités. 

Il  reconnaît  différentes  parties  dans  l'âme  :  on  le  voit 
surtout  à  la  manière  dont  il  distingue  l'âme  raisonnable 
de  l'âme  animale  et  de  Tâme  végétative;  en  ce  qui  con- 
cerne l'âme  raisonnable,  Claudien  se  prononce  pour 
Fopinion  de  saint  Augustin,  qui  soutenait  que  les  diffé- 
rences que  nous  y  établissons,  la  mémoire,  l'entende- 
ment, la  volonté,  ne  sont  pas,  dans  le  vrai,  des  parties 
différentes  de  l'âiue,  mais  désignent  une  seule  et  même 
chose  sous  différents  rapports  (3).  C'est  surtout  de  l'âme 
raisonnable  qu'il  traite  dans  toutes  ses  recherches;  l'âme 
animale  et  l'âme  végétative,  il  ne  les  examine  qu'acces- 
soirement, et  il  émet  sur  elles  une  opinion  qui  détruit 
absolument  leur  existence  en  soi.  Les  âmes  animales, 
sans  parler  des  âmes  végétatives,  ne  peuvent  pas  même 
se  voir,  à  plus  forte  raison  ce  qui  est  au-dess-^  d'elles  (4)  ; 
elles  ne  doivent  pas  même  trouver  en  elles  la  cause  de 
leur  propre  mouvement,  parce  qu'il  n'y  a  que  ce  qui  se 


(i)   /^.,  I,  i8,  60  sq.  ;  21,  72. 
(3)  Ib.,  i5;  24,  83. 

(3)  7^.,  I,  20,  65;  2Î,83  8q.;  11,5,  121. 

(4)  ib.,  21,  (io. 
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meut,  le  sachant,  le  voulant,  qui  puisse  être  considéré 
comme  principe  de  son  mouvement  propre;  elles  ne  peu- 
vent être  considérées  que  comme  des  instruments  de 
Celui  qui  a  placé  le  mouvement  en  elles.  Aux  hommes 
seuls  Dieu  a  donné  la  faculté  de  se  mouvoir  spontané- 
ment; et  ils  ont  en  eux-mêmes  la  cause  de  leurs  mouve- 
ments, bien  que  Dieu  soit  le  pivot  autour  duquel  tout  se 
meuve  (i).   Claudien  regarde  donc  Tâme  laisonnable 
seule  comme  indépendante  et  existante  en  soi  dans  la 
création,  et  ce  n'est  que  par  rapport  à  elle  qu'il  a  à  s'oc- 
cuper d'incorporalité.  Nous  trouvons  ceci  en  plein  ac- 
cord avec  la  direction  théologique  de  sa  doctrine,  direc- 
tion qui  est  manifeste  dans  toutela  teneur  de  ses  écrits. 
Ainsi  le  corporel  n'est  pour  lui  qu'un  instrument,  et 
quelque  chose  d'absolument  subordonné.  Dans  ce  corps, 
où  notre  âme  est  pour  ainsi  dire  en  exil ,  nous  nous  sen- 
tons comme  alourdis,  parce  que  le  corps  ne  se  montre 
pas  propre  au  service  pour  lequel  il  était  fait  originelle- 
ment (2).  Lorsque  Claudien  est  arrivé  à  ce  point,  lors- 
qu'il considère  les  âmes  raisonnables,  il  est  sur  le  ter- 
rain qui  lui  convient,  et  il  triomphe  de  son  adversaire; 
alors  nous  comprenons  clairement  ses  assertions  sur  le 
mérite  supérieur  de  l'âme  par  rapport  au  corps,  sur  l'u- 
nité parfaite  ,  et  sur  l'essence  transcendante  de  cette 
unité.  Claudien  avait  en  vue  quelque  chose  qui  dépassât 
tout  phénol  ène,  tout  moyen  :  le  but  inconditionné,  le 
divin  de  notre  nature  fut  ce  qui  le  poussa  à  ces  éloges 
de  notre  âme. 

Ce  point  vaut  la  peine  que  nous  ajoutions  quelques 

(i)  Ib.j  II,  7,  128  sq.  Ceci  s'accorde  avec  la  doctrine  d'Aris- 
tote  :  que  ce  qui  n'est  pas  en  mouvement  peut  seul  mouvoir;  Clau- 
dien s'appuie  souvent  sur  cette  doctrine. 

(2)   Ib.,  l,  22,  74  sqq. 
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mots.  Bien  que  nous  n'y  rencontrions  pas  de  pensées 
nouvelles,  les  doctrines  de  Claudien  Mamert  donnent 
la  mesure  de  Tintelligence  qui  fut  déployée  à  cette 
époque,,  et  qui  passa  aux  âges  suivants.  Sa  doctrine 
s'est  surtout  développée  clairement  lorsqu'il  prit  en 
sous-œuvre  le  principe  puisé  par  son  adversaire  dans  la 
maxime  :  que  Dieu  avait  tout  ordonne  avec  mesure,  poids 
et  nombre.  Dans  les  traits  principaux,  c'est  la  doctrine 
de  Platon  que  Claudien  fait  valoir.  Si  tout  a  été  créé  avec 
mesure,  poids  et  nombre,  le  nombre,  le  poids  et  la 
mesure  doivent  être  incréés,  et  nous  devons  les  tenir 
comme  principes  des  choses  en  Dieu.  La  mesure  qui  est 
mesurée  n'est  'pas  la  première;  la  première  est  celle  qui 
sert  à  mesurer.  L'une  est  en  rapport  avec  l'autre;  mais 
la  seconde,  sans  comparaison  avec  celle-là,  ne  peut  être 
appréciée  par  une  autre  mesure.  En  général ,  ce  sont  les 
idées  qui  ont  d'abord  déterminé  la  création  ;  et,  en  partici- 
pantaux  idées,  toutes  choses  sont  ce  qu'elles  sont  ;  partout 
présente,  chaque  idée  en  soi,  et  toutes,  pour  une  part 
égale,  composent  le  Dieu  unique  (i).  Un  point  qui  n'est 
pas  sans  importance,  c'est  celui  qui  s'offre  à  Claudien 
dans  l'examen  delà  doctrine  delà  trinité  :  les  trois  idées 
qui  désignent  pour  lui  les  trois  personnes  de  la  Divinité 
doivent  être  considérées  comme  égales  l'une  à  l'autre , 
parce  qu'elles  désignent  chacune  la  Divinité  tout  entière. 
Il  ne  développe  pas  davantage  cette  pensée  ^La  mesure 
incommensurable,  et  aucune  des  autres  idées  conçues 
comme  principes,  ne  peuventêtre  connues  au  moyen  d'un 


(i)  7/a,  II,  /j,  ii3  sq.  Ilinc  capias  oportet  ihcliciurti  illius  non 
pensi  ponderis  et  immensurabilis  mensurœ  et  innumerabilis  nii- 
meri,  quœ  tria  simul  aequiterna,  semper  individua  ,  ubiqueet  ubi- 
cunque  Iota,  unus  Deus  sunt. 
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sens  corporel;  car  tout  corps  est  mesurable  ,  et  nous  ne 
connaissons,  au  moyen  des  organes  corporels,  que  ce 
qui  appartient  au  corporel;  nous  devons  donc  posséder, 
pour  connaître  I  mfinie  mesure,  une  âme  analogue  à  cette 
mesure  même,  c'est-à-dire  incorporelle  (i).  Lame  créée 
raisonnable  a  mesure,  poids  et  nombre,  mais  non  pas 
dans  le  sens  corporel,  non  pas  une  mesure  mesurée, 
un  nombre  calculé,  un  poids  pesé;  mais  spirituelle- 
ment, sans  étendue  dans  l'espace  ;  ce  qui  lui  convient, 
c'est  la  mesure  qui  mesure  elle-même,  c'est  fe  nombre 
qui  couipte  lui-même,  c'est  le  poids  qui  pèse  lui-même. 
La  mesure  de  Tâme,  c'est  la  sagesse,  qu'elle  comprend 
et  qu'elle  ne  pourrait  pas  saisir  si  elle  était  corporelle; 
son  nombre,  c'est  la  proportion  des  vertus,  ou  le  nombre 
par  lequel  elle  suppute  et  juge  scientifiquement  les 
choses;  son  poids,  c'est  sa  volonté  ou  mieux  son  amour, 
par  lequel  elle  est  conduite  à  elle-même  ou  à  autrui  ou  à 
Dieu,  comme  les  corps  à  l'espace  auquel  ils  apjiartien- 
nent  :  toutes  ces  choses  sont  incorporelles  (2).  Nous 
sommes  ainsi  ramenés  à  l'analogie  de  l'homme  avec 
Dieu.  L'âme  humaine  comporte  vertu  et  connaissance, 
comme  Dieu;  par  conséquent,  elle  est  analogue  à  un 
être  incorporel,  ce  qui  ne  pourrait  lui  être  attribué  si 
elle-même  n'était  incorporelle  (3).  Supposé  que  l'enten- 
dement humain  fût  étendu,  il  ne  pourrait  pas  connaître 
rinétendu,^'*t  par  conséquent  Dieu  (4).  Dieu  est  la  vérité 
et  toute  la  vérité  que  connaît  l'entendement;  Dieu  est  vu 
par  l'esprit  sans  l'intermédiaire  d'un  instrument,  d'une 


(i)  Ib.,ll,  ic6. 

(2)  Ib,,  II,  5,  I  i8  sqq. 

(3)  //;.,  I,  3,  12  sq.  ;  4  >  26. 

(4)  ih.,i,H. 
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manière  incorporelle,  en  Dieu  même  (i).  La  multipli- 
cité des  connaissances  que  je  retiens  dans  ma  mémoire, 
dans  ma  conscience  scientifique,  s'étend  sur  le  monde 
entier;  et  cette  plénitude  de  Têtre  ne  peut  être  saisie 
par  moi  qu'au  moyen  d'une  faculté  incorporelle  (2).  Voilà 
comment  notre  âme  connaît  même  le  corporel  d'une 
manière  incorporelle.  Ce n  est  pas  le  corps  qui  voit,  mais 
l'âme  qui  voit  par  le  corps  ;  par  le  corps ,  elle  connaît  le 
corporel  ;  sans  le  corps,  par  elle-même  elle  connaît  fin- 
corporel;  fàme  voit  la  mesure  par  elle-même;  elle  voit 
par  le  corps  le  mesurable  (3).  C'est  donc  essentiellement 
la  raison  ,  image  de  Dieu  dans  1  homme  ,  qui  témoigne 
à  Claudien  de  la  nature  incorporelle  de  f  âme.  Telle  est 
la  tendance  théologique  de  sa  doctrine  ;  mais  comment 
fimage  de  Dieu  en  nous  se  trouve-t-elle  en  rapport  avec 
le  temporaire ,  avec  le  corporel,  avec  les  conditions  de 
notre  existence  ?  c'est  ce  qui  ne  se  laisse  pas  clairement 
démêler  dans  la  doctrine  de  Claudien. 

Ainsi,  jusque  dans  ses  derniers  rejetons  ,  nous  voyons 
éclater  le  caractère  de  la  philosophie  des  Pères  de 
fEglise  :  même  regard  jeté  avec  assurance  sur  le  supra- 
sensible,  même  hésitation,  même  vague,  lorsqu'il  s  agit 
d'exposer  les  rapports  des  objets  particuliers  avec  le 
divin  sous  des  formes  précises.  Sans  doute  on  est  con- 
vaincu que  Dieu  manifeste  son  essence  transcendante 
dans  ce  monde,  et  qu'il  se  révèle  dans  des  êtres  analo- 
gues à  lui;  les  catégories  de  la  philosophie  ancienne 
sont  profondément  empreintes  dans  les  esprits  de  ce 
temps,  mais  on  les  trouve  insuffisantes  pour  exprimer 
la  parenté  de  f  humain  et  du  divin.  Toutes  les  catégories 

(,)  //».,  111,9,  i85. 

(2)  7/».,  I,  22,  77. 

(3)  Ib.,  23;  11,4,  116. 
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d'Aristote  doivent  être  écartées  lorsque  nous  pensons  à 
Dieu;  et  l'analogie  des  âmes  raisonnables  avec  Dieu  doit 
consister  précisément  en  ce  que  ces  catégories  ne  leur 
sont  pas  applicables.  Cela  ne  pouvait  naturellement  être 
démontré  que  d'une  manière  insuffisante,  et  ne  pouvait 
conduire,  du  reste,  qu'à  des  résultats  purement  négatifs. 
Lorsque  la  philosophie  des  Pères  applique  avec  moins  de 
circonspection  d'autres  idées  qui  ont  le  plus  souvent  leur 
source  dans  Platon,  aux  choses  temporaires,  au  monde, 
pour  en  montrer  î  accord,  Tanalogie  avec  Dieu,  telles 
que  les  idées  de  beauté,  de  mesure,  de  nombre,  ou  pour 
faire  voir  la  nécessité  de  Fopposition  et  de  la  différence 
en  degrés  entre  les  espèces  de  créatures,  alors  la  philo- 
sophie des  Pères  rencontre  des  difficultés  qui  nuisent  au 
but  qu'elle  se  propose,  celui  d'exposer  comment  l'image 
de  Dieu  doit  se  développer  dans  notre  âme  jusqu'à  la 
perfection. 

§11.. 

Boèce. 

Nous  ne  pouvons  attacher  une  grande  valeur  à  la  phi- 
losophie de  Claudien  Mamert;  cependant  nous  y  trou- 
verions ce  que  l'Église  d'Occident  a  produit  de  plus 
sip^nificatif  dans  la  philosophie  après  saint  Augustin , 
si  une  çceuvre  ,  toujours  un  peu  indéfinie  ,  n'attirait 
pas  notre  attention.  Je  veux  parler  de  Boèce ,  dont 
la  croyance  chrétienne  succomba  à  de  justes  doutes , 
et  que  nous  pourrions  sans  scrupule  omettre  dans 
cette  histoire,  si  nous  ne  traitions  ici  du  temps  où  l'élé- 
ment chrétien  et  l'élément  païen  exercent  l'un  contre 
l'autre  une  véhémente  opposition.  Nous  avons  déjà 
vu  que  la  philosophie  des  Pères,  dans  sa  décadenc(? , 
admettait   de    plus    en   plus   l'élément    païen  ;    qu'en 
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outre,  la  pensée  essentiellement  païenne,  perçant  dans 
le  mysticisme  du  f;iux  Denys  Taiéopaj^ite,  pouvait  être 
rattachée  au  christianisme.  Nous  trouvons  quelque 
chose  d'analojjue  dans  Boèce  :  seulement  ce  n'est  pas  lui 
qu'il  faut  accuser  si  sa  philosophie  a  passé  pour  chré- 
tienne. Il  a  dédaigné  de  s'envelopper  extérieurement 
des  formes  chrétiennes;  mais  cela  n'a  pas  empêché  les 
temps  postérieurs  de  faire  servir  ses  écrits  à  leur  instruc- 
tion ,  comme  si  ces  écrits  ne  renfermaient  rien  qui  ne  fût 
parfaitement  d'accord  avec  le  christianisme.  Les  écrits 
de  Boèce  ne  sont  pas  seulement  remarquables  en  ce  qu'ils 
servirent  très  activement  la  tradition  philosophique  des 
époques  suivantes,  mais  en  ce  qu'ils  nous  montrent  en- 
core comment  les  meilleures  productions  du  siècle  dont 
nous  parlons  présentent  croisées,  mêlées,  les  aspirations 
scientifiques  les  plus  diverses.  Parmi  les  hommes  qui 
contribuèrent  à  conserver  et  à  répandre  dans  les  lettres 
lalogiqued'Aristote,Boèceocciq)e  une  des  places  les  plus 
importantes;  il  ne  se  proposa  guère  qu'une  chose  d'é- 
rudition, quoiqu'il  s'offre  encore  sous  un  autre  aspect; 
il  ne  laisse  pas  de  montrer  de  l'indépendance  dans 
l'ordre  de  ses  pensées,  et,  sous  cerappoit,  il  se  rattache 
presque  exclusivement  à  Platon  ,  et  presque  nullement 
à  Aristote. 

AniciusManlius  Sévérin  Boèce  (i)  était  d'une  des  fa- 
milles romaines  les  plus  distinguées,  qui  avait  rempli  pour 
ainsi  dire  héréditairement,  pendant  longtemps,  les  plus 
hauts  emplois  de  l'état.  La  date  de  sa  naissance  est  fixée 
entre  les  années  470  et  4 7 5.  Il  fut  élevé  au  consulat;  et 
sous  la  domination  des  Ostrogoths,  il  cherchaà  maintenir 


(1)   Voy.  sur  Boèce  Tarlicle  de  Hand  dans  VEncycL  de  Ei\sch  et 
Gruber. 

il,  3/» 
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encore  au  sénat  lomain  une  ombre  de  dignité  ;  malgré 
son  activité  politique,  ils  occupa  encore  d'érudition  et  de 
philosophie;  et  il  s'y  acquit,  dans  son  temps,  la  plus 
grande  gloire.  Il  ne  lui  servit  de  rien  que  le  roi  Théodoric 
lui-même  réclamât  son  assistance  dans  les  choses  scienti> 
fîques  ;  les  événements  du  temps  expliquent  avec  clarté 
comment  Boèce,  ainsi  que  son  beau-père  Symraaque, ont 
encouru  les  soupçons  des  nouveaux  maîtres  de  Tîtalie; 
Boèce  fut  d'abord  banni  de  Rome,  et  dépouillé  de  ses 

biens;  puis  condamnéau  dernier  supplice  l'an  5  24  ou  626. 
Sa  mort  lui  a  valu  la  gloire  d'un  martyr  chrétien,  d'autant 
plus  qu'on  lui  attribuait  des  écrits  contre  les  ariens  mo- 
nophysites,  et  un  résumé  de  la  foi  chrétienne.  Ces  ouvra- 
ges, qui  témoignent  d'une  piété  chrétienne  remarquable, 
ont  été  rapportés  à  Boèce  par  l'imagination  des  époques 
suivantes.  Sa  vie  et  ses  occupations  studieuses  se  pré- 
sentent sous  un  tout  autre  jour.  Il  vécut  au  milieu  d'é- 
vénements qiii  ne  lui  permirent  point  de  se  soustraire 
aux  influences  du  christianisme.  Il  exprima  des  pensées 
et  des  maximes  qu'il  empruntait  à  l'Ecriture-Sainte  (i); 
mais  jamais  il  n'acquiesça  explicitement  à  la  religion 
chrétienne;  jamais  il  ne  montra  une  piété,  pour  ainsi 
dire,  d'une  couleur  chrétienne,  ni  une  soumission  aux 
doctrines  distinctes,  tranchées,  du  christianisme.  Il  ne 
s'associa  point  non  plus  aux  néoplatoniciens  de  son 
temps,  qui  étaient  engagésdans  une  lutte  ouverte  contre 
le  christianisme,  et  s'efforçaient  de  rétablir  debout  la  my- 
thologie païenne;  Boèce  traita  cette  mythologie  de  fable 
surannée.  On  pourrait  supposer  qu'il  était  indifférent  à 
toute  religion,  qu'il  n'avait   foi  qu'en  la  philosophie; 

(t)  Cons.phil.,  III,  pr.  12,  169,'^ éd.  Lugd.,  1671.  Régit 
cuncta  fortiter  suaviterque  disponit,  maxime  tirée  dv  Sap.,  8  ,  i  ; 
et  souvenl  citée  par  les  Pères  de  l'Eglise. 
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mais  il  fonda  la  philosophie  elle-mêrae  sur  une  autorité 
plus  haute  que  'la  sienne  propre,  je  veux  dire  sur  une 
manifestation  divine  (i).  Il  semble,  incidemment)  consi- 
dérer les  astres  comme  des  divinités  inférieures  (2)  ;  mais, 
en  ce  qui  touche  le  problème  de  la  religion  à  laquelle  il 
peut  apparteuir,  cela  n'estpoint  une  donnée,  une  solution. 
Il  faut  tenir  Boèce  pour  un  philosophe,  à  qui  importe  peu 
une  religion  spéciale,  bien  qu'il  n'ait  nullement  repoussé 
la  foi  à  la  haute  inspiration ,  à  la  révélation  de  Dieu. 
Nous  pourrions  comparer  sa  position ,  relativement  au 
christianisme,  à  celle  de  Synésius;  dans  des  conditions 
analogues  à  celles  où  se  trouva  celui-ci,  Boèce  eût  pu  de- 
venir un  évéque  chrétien.  Mais  en  ce  qui  concerne  sa 
philosophie,  il  se  rattache  aussi  fermement  que  possible 
à  la  doctrine  ancienne  d'Aristote  et  de  Platon;  c'est  le 
foyer  des  efforts  qu'il  déploie  pour  restaurer  Fancienne 
culture  scientifique  dans  le  présent,  et  la  conserver  dans 
l'avenir.  Il  n'applique  pas  une  médiocre  activité  soit  à 
traduire ,  soit  a  expliquer  et  à  compléter  les  écrits  d'A- 
ristote, de  Porphyre  ,  d'Euclide,  de  iNicomaque,  de  Ci- 
céron  et  d'autres  écrivains.  Nous  possédons  une  grande 
partie  de  ses  œuvres;  il  y  est  traité  ici  de  Torganum  d'A- 
ristote et  de  nlatières  qui  s'y  rapportent  (3) ,  là  d  arithmé- 


(i)  Cons.  phil.^  IV,  pr.  6,  220.  La  philosophie  qui  s'entre- 
tient familièrement  dans  cet  écrit  avec  Boèce  dit  dans  ce  passage  : 
nam  ut  quidam  me  quoque  excellentior  ait,  «vrîpo;  cepou  rrwaa  (5u- 
•^aiiti:;  cJxo^ofjtoûjt.  J'ai  vainement  clierché  où  se  trouve  ce  mot, 

(9.)  In  Porphyr.  a  Vict.  transi.,  IV,  85  sq.,  dans  fédit.  des 
œuvres  de  saint  Bas.,  iS-^o. 

(:^)  Je  dois  rectifier  ici  une  erreur  qui  s'est  répandue  dans  beau- 
coup de  livres  estimés.  Parmi  les  écrits  logiques  de  Boèce,  l'un 
traite  des  raisonnements  hypothétiques*  et  dans  son  introduction 
(p.    60G),  il  soutient  qu'Aristote   n'a   pas  traite,  et  que  Théo- 
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tique,  de  géométrie  et  de  musique;  ces  ouvrages  ont 
exerce  une  grande  influence  sur  l'éducation  des  temps 
postérieurs.  En  outre,  Boèce  a  écrit  un  ouvrage  où  il 
déploie  une  invention  plus  originale  :  ce  sonl.  les  Conso- 
lations de  lu. philosophie,  qui  sont  partie  en  prose,  partie 
en  vers;  elles  ont  été  composées  pendant  son  exil;  le 
moyen-age  lésa  beaucoup  lues;  et,  par  conséquent,  elles 
ont  été  pour  beaucoup  dans  la  culture  pbilosopbiquedece 
temps.  En  comparant  cet  ouvrage  avec  ceux  cpii  ont  été 
cités  auparavant,  on  remarque  combien  1  élément  formel 
de  la  logique  est  nettement  distingué  du  fond  de  la  doc- 
trine. On  ne  trouve  dans  les  Consolations  de  Boèce  pres- 
fjue  aucune  application  des  idées  exposées  dans  Torga- 
num  d'Aristote,  excepté  ce  qui  concerne  la  forme  de  la 
conclusion.  Les  idées  de  cet  écrit  tiennent  de  beaucoup 
plus  près  à  la  pliiiosopbie  de  Platon  quà  la  philosophie 
d'Aristote. 

On  ne  peut  pas  nier  que  les  Consolations,  quelque 
dépendance  qu  elles  soutiennent  relativement  à  la  phi- 


phrasie  et  Eudème  n'ont  traité  que  d'une  manièie  insuffisante  de 
cette  espèce  de  raisonnements.  On  a  donc  cru  qu'il  avait  le  premier 
dévelonpé  explicitement  la  doctrine  des  raisonnements  hypothé- 
tiques. Ce  n'est  pas  le  propre  de  Boèce  de  découvrir  de  nouvelles 
théories.  Quiconque  connaît  l'hisioire  de  la  logique,  sait  que  les 
stoïciens  oui  longtemps  développé  et  au  long  la  doctrine  précédente. 
Cassiodore,  de  DiaL,  5(J9  h,  nomme  même  les  prédécesseurs  de 
Boèce  qui  ont  traité  le  même  sujet  en  langue  latine.  Si  Boèce  passe 
sous  silence  les  services  rendus  par  les  stoïciens  à  la  ihéorie  du  lai- 
sonnement  hypolhélique ,  cela  s'explique  par  son  aversion  pour  la 
philosophie  stoïcienne.  11  n'approu\e  pas  le  mél.inge  de  la  logique 
stoïcienne  avec  la  logique  aristotélicienne  (  r/c  7/?/t'/y;  ,  éd.  sec, 
3i5);  car  il  considère  les  stoïciens  ainsi  que  les  épicuriens  comme 
Jes  ennemis  de  la  véritable  philosophie.  C(ms,,pliiLy  I,  pr.,  3,  i6\ 
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losophie  ancienne,  ne  trahissent  lin  caractère  ori^jinal.  Si 
nous  exceptons  les  premiers  écrits  de  saint  Aii(]ustin, 
qui  sont  d'un  autre  (j,enre,  les  Consolations  de  Boèce  sont 
presfjueleseul  ouvrage  important  en  latin,  qui  soit  sorti 
de  Técole  néoplatonicienne,  et  qui  ne  laisse  point  mécon- 
naître le  génie  de  la  langue  latine.  On  retrouve  dans 
Boèce  que!(|ue  chose  du   caractère    romain,  quelque 
chose  de  ce  sens  pratique  qui  menaçait  de  se  perdre  dans 
une  intuition  inactive,  et  qui  exige  d'une  doctrine  un 
effet  sur  la  volonté;  on  retrouve  aussi  dans  Boèce  cette 
énergie  de  Tâme  qui  s'efforce,  dans  le  malheur  comme 
dans  la  prospérité,  de  conserver  la  dignité  de  l'homme  : 
on  pourrait  appeler  Boèce  le  dernier  romain  de  la  litté- 
rature. Mais,  précisément  à  cause   de  ce  caractère,  il 
s'éloigne  du  néoplatonisme,  dont  il  n'emprunte  qu'une 
partie  des  idées;  et,  au  fur  et  à  mesure  qu'il  s'en  écarte,  il 
faut  reconnaître  qu'il  se  rapproche  de  la  doctrine  chré- 
tienne. Le  christianisme  s'elforçait  de  ménager  l'union 
du  point  de  vue  oriental  et  du  point  de  vue  occidental  ; 
et  une  union  analogue  se  remarque  dans  Boèce,  puisqu'il 
api^liquc  la  pensée  romaine  à  la  philosophie  néojdatoni- 
cienne  léguante,  prise  sous  le  point  de  vue  de  l'Orient. 
Mais  il  ne  faut  pas  nous  attendre  à  ce  que  ces  divers 
éléments  soient  fondus  suffisamment  dans  la  doctrine 
de  Boèce.  Ces  éléments  ne  se  présentent  ici  que  parce 
que  Boèce  agite  avec  ardeur  les  prohlèmes  leJIplus  pro- 
fonds de  la  science,  et  connaît  pleinement  tout  ce  qui 
s'éloigne  de  ses  tendances  pratiques. 

On  ne  peut  méconnaître  dans  Boèce  un  certain  scepti- 
cisme, qui  participe  à  la  fois  à  la  tendance  pratique  et  à 
la  tendance  mystique,  et  qui  correspond  assez  à  la  di- 
rection qu'avait  prise  la  philosophie  chrétienne  de  ce 
temps.  L'ordre  étahli  par  Dieu  dans  les  événements  est 
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noRiiné  à  plusieurs  reprises,  par  Boèce,  un  miracle  (i). 
Le  iiîouveioent  des  résolutions  humaines  ne  peut  appro- 
cher de  la  simphcité  de  la  prescience  divine  (2).  Nous 
sommes  dotés  des  sens,  de  rima[»ination  et  de  la  raison, 
trois  facultés  diverses  qui  dépendent  de  la  nature  du 
sujet  et  non  de  la  nature  des  objets.  De  même  que  les 
choses  apparaissent  autrement  à  un  sens  qu'à  un  autre, 
que  la  rondeur  est  autre  pour  le  toucher  que  pour  la 
vue  ;  de  même  les  objets  nous  apparaissent  aussi  diffé- 
remment, si  nous  les  jugeons  au  moyen  des  sens  ,  ou  au 
moyen  de  Timagination,  ou  au  moyen  de  la  raison.  Si 
nous  observons  les  choses  au  moyen  des  sens,  nous  con- 
cevons ,  à  propos  de  ces  choses ,  la  forme  corporelle 
dans  la  matière;  au  contraire,  l'imagination  se  repré- 
sente la  forme  corporelle  sans  la  matière  ;  la  raison 
franchit  aussi  la  forme  matérielle,  et  connaît  le  particu- 
lier d'après  la  notion  universelle;  ainsi,  tout  est  connu 
selon  la  nature  de  celui  qui  apprécie  (3).  La  connais- 
sance suprême  et  parftiite ,  la  véritable  vue  des  choses 
[intelligentia)  ne  nous  est  pas  donnée  :  Dieu  se  Test  ré- 
servée à  lui  seul  (4).  De  là  l'obligation  pour  nous  de  nous 
imir  à  Dieu]<ar  l'amour.  L'être  dépendant  ne  peut  durer 


(i)    Cons.  phil.y  IV,  pr.  6,211;  219. 

(2)  7^»4%  P»-  4  in. 

(3)  Ih.^  V,  pr.  4  ,  "^^9  sq.  Cujus  erroris  caussa  est,  quod  omnia, 
quîe  quisque  novit ,  ex  ipsorum  tantuni  vi  alque  natura  cojiÇnosci 
existirnat,  quse  sciuntur,  quod  totum  contra  est.  Omne  enim,  quod 
cognoscitur,  non  secundun»  sui  vim,  sed  secundum  cognoscentium 
potius  comprehenditur  facultatem.  Nam  ut  brevi  liqueat  exemple  , 
eandem  corporis  rotunditatem  aliter  visus,  aliter  tactus  agnos- 
cit,  etc.  Ih.^  meti .  4,  où  Boèce  s'élève  surtout  fortement  contre 
le  sensualisme  et  le  réalisme  des  stoïciens.  Ib.^  près.  6  in. 

(4)  //;.,  V,  pr.  5,  9.55. 
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qu'autant  qu'il  se  tourne  avec  amour  vers  la  cause  qui 
lui  a  donné  Tétre  (i).  Mais  l'amour  que  recommande 
Boèce  n'est  pas  un  amour  inactif,  un  amour  qui,  conçu 
à  la  manière  de  Proclus  ou  de  Denys  l'aréopagite , 
se  renferme  dans  l'être  ou  la  contemplation  de  Dieu  ; 
parlamour,  selon  Boèce,  nous  devons  vaincre  les  désirs 
sensibles,  afin  de  participer  à  la  félicité  véritable,  qui  est 
Dieu  (2);  l'amour  doit  nous  régir  comme  il  régit  le  ciel  ; 
c'est  dans  l'amour  que  nous  devons  placer  notre  bon- 
heur (3).  Mais,  par  cette  conviction,  Boèce  incline  vers 
le  pratique.  Dans  ses  Consolations,  il  dédaigne  d'avoir 
recours,  pour  atteindre  la  tranquillité  d'âme,  la  sécurité, 
à  d autres  movens  qu'à  la  philosophie;  la  philosophie 
tient  pour  nécessaire  de  calmer  l'àme  par  l'éloquence  et 
parla  suavité  harmonieuse  de  la  poésie;  mais  l'éloquence 
et  la  poésie  ne  sont  propres  qu'à  préparer  l'âme  et  à  l'é- 
lever au  degré  de  sentiment  où  elle  est  capable  de  com- 
prendre les  principes  de  la  philosophie.  Elles  nous 
exhortent  à  mépriser  les  biens  extérieurs  ,  à  nous  élever 
par-delà  le  terrestre,  et  elles  nous  convainquent  que, 
sous  la  direction  de  la  Providence,  nous  ne  rencontrons 
rien  qui  ne  tourne  à  notre  bien.  Ce  qui  ne  concourt  point 
à  notre  bonheur,  Boèce  le  rejette;  et,  de  cette  manière, 
il  évite  au  moins  les  questions  controversées  qui  pla- 
naient sur  la  philosophie  ancienne  et  sur  la  philosophie 
chrétienne.  I 

La  conviction  de  Boèce  s'appuie  sur  ce  qu'il  existe  un 


(i)  Ib.y  IV,  melr.  G ,  226, 

(2)  7Z>.,  III,  pr,  10;  melr.  10  . 

(3)  7^.,  II,  metr.  8  fin.      O  felix  hominum  genus, 

Si  vestros  animos  amor, 
Quo  cœliim  regitur,  lepat. 
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Dieu  parfait.  Il  est  persuadé  que  le  parfait  est  conce- 
vable, car  autrement  Timparl^ait  ne  pourrait  pas  se  com- 
prendre ,  puisqu'il  n'est  conçu  que  comme  la  limitation 
du  parfait  (i)  ;  mais  Boèce  est  encore  persuadé  que  le 
parfait  doit  être  admis  comme  nécessaire,  parce  que,  sous 
la  présupposition  seule  du  parfait,  peut  exister  une  per- 
fection limitée.  La  raison  universelle  de  tous  les  hommes 
reconnaît  le  principe  parfait  de  toutes  choses  comme 
Dieu  (2).  Quant  aux  recherches  plus  développées  sur  la 
notion  de  Dieu,  pour  en  déterminer  les  propriétés  ou  le 
rapport  au  monde  ,  Boèce  ne  croit  pas  nécessaiie  de  s'y 
livrer.  De  même  il  franchit  d'un  pied  lé(jer  les  points  qui 
concernent  le  rapport  de  Dieu  avec  le  monde,  points  qui 
étaient  débattus  entre  les  néoplatoniciens  et  les  chré- 
tiens. En  vain  on  cherche  dans  Boèce  une  solution  du 
problème:  si  le  monde  émane  de  l'essence  de  Dieu  ou 
s'il  a  été  créé  par  lui  (3).  Il  n'examine  pas  davanta^je  la 
question  :  si  la  production  du  monde  présuppose  une 
matière,  ou  si  l'on  peut  concevoir  la  création  de  rien. 
Sans  doute  le  monde  doit  être  formé  d'une  matière 
fluide  (4);  mais  Boèce  admet  le  principe  :  que  rien  ne 
peut  être  fait  de  rien,  sous  la  réserve,  toutefois,  que 
ce  principe  soit  pris,  non  dans  le  sens  de  la  philoso- 
phie ancienne  des  matérialistes,  mais  bien  comme  un 
principe  actif  (5).  Boèce  se  contente  d'établir  simple- 
a 

(1)  C'est,  comme  on  sait,  le  point  que  Leibnitz  exarain<i  à 
l'aide  de  la  preuve  ontologique  de  Descaries. 

(2)  Ib.^  m,  pr.    [o,  i54  sq. 

(3)  Conclure  de  l'expression  rcjluant  (ib.,  IV,  metr.  6)  dans 
le  dernier  vers  à  la  doctrine  de  l'émanation,  c'est  donner  trop  de 
portée  à  une  expression  poétique. 

(4)  Ib'f  lll ,  metr.  9,  142. 

(5)  Jb.f  V,  pr.  I  ,  236.  Nam  nihil  ex  nihilo  existere ,  vera  sen- 
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ment  rjiie  Dieu  n'a  besoin ,  pour  le  (gouvernement  du 
monde,  d'aucun  moyen  extérieur  (i).  Un  peu  plus  expli- 
citement, mais  toujours  en  passant,  il  examine  rélernité 
du  monde,  quH  est  porté  à  concevoir  à  la  manière  de 
Platon,  non  dans  le  vrai  sens  du  mot,  mais  comme  une 
dmée  qui  a  un  commencement,  sinon  une  fin  (9,).  Voici 
donc  Boèce  inclinant  du  côte  de  la  philosophie  païenne , 
sur  un  seul  point,  il  est  vrai,  qui,  en  ce  temps  ,  soulevait 
des  doutes  noujbreux  parmi  les  chrétiens.  Mais  un  point 
purement  théorétique  ,  qui,  comme  tel,  est  pour  Boèce 
de  la  plus  haute  importance  ,  c'est  la  question  du  bien  et 
du  mal;  il  se  voyait  forcé  de  l'approfondir.  Le  procédé 
qu'il  emploie  pour  éviter  une  recherche  trop  étendue  à  cet 
é^jard  est  très  caractéristique.  D'accord  avec  les  néopla- 
toniciens et  avec  la  philosophie  des  Pères,  il  succombe 
bientôt  sous  les  difficultés  :  il  considère  le  mal  comme 
un  néant.  Dieu  est  tout-puissant,  et  il  n'y  a  rien  qui  lui 
soit  impossible;  mais  le  mal  est  impossible  pour  lui, donc 
le  mal  n'est  rien.  Le  mal  nous  dégrade,  et  nous  enlève  à 
la  nature  que  nous  devons  avoir.  Sur  cette  voie,  Boèce 
s'avance  beaucoup  plus  loin  que  n'avait  osé  le  faire  saint 
Augustin.  Tout  comme  les  hommes  sont  élevés  parle 
bien  au-dessus  de  leur  nature,  de  même  ils  perdent  par 
le  mal  ce  qu'ils  possèdent;  ils  tombent  au-dessous  de 
la  nature  qui  leur  est  propre;  ils  deviennent  semblables 
à  la  brute  et  prétendent  encore  être  des  homm.es  (3).  Ce 


tenlia  est ,  cui  nemo  unquam  refragalus  est ,  quamquam  id  illi  non 
de  operanio  principio,  sed  de  maleriali  subjecto,  hoc  est  de  na- 
tura  omnium  ralionum  quasi  quoddam  jecerint  fundamentum. 
(i)  Ib.yUl,  pr.  12,  iG8. 

(2)  Ib.,  V,  pr.  6  ,  258  sqq.;  cf.  ib.y  II ,  pr.  7,  g5. 

(3)  Ib,f  III,  pr.    12,    i-jo.  Malum  igitur  —  nihil  est,  cura  id 
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mode  de  concevoir  paraît  très  satisfaisante  Boèce;  cepen- 
dant la  force  de  cette  conception  vient  essentiellement  de 
ce  qu'il  détourne  les  yeux  de  lêtre  qui  est  au  fond  du 
mal.  Boèce  paraît  même  s'en  apercevoir.  Dans  sa  gra- 
cieuse explication  de  la  fable  d'Orphée  et  d'Eurydice, 
on  trouve  la  doctrine  :  que  ceux  qui  veulent  contempler 
la  lumière  du  ciel  et  du  salut,  doivent  regarder  en  avant, 
mais  non  en  arrière,  mais  non  dans  la  nuit  du  tartare , 
pour  ne  pas  perdre,  à  la  vue  du  mal,  le  bénéfice  de  toute 
leur  vie  (i).  On  voit  percer  ici  un  scepticisme  qui  dis- 
suade de  pénétrer  le  mystérieux,  afin  que  des  questions 
transcendantes,  semblables  à  celles  du  mal,  n'entraînent 
pas  dans  le  doute  sur  les  principes  certains. 

Sous  l'empire  des  tendances  pratiques  qui  le  dominent, 
deux  points  surtout  occupent  Boèce  :  la  question  de  la 
liberté  de  l'âme  humaine,  et  la  question  delà  providence 
divine.  Ces  deux  problèmes  rentraient  essentiellement 
dans  le  sujet  des  Consolations  philo sopJnques.  D'une  part,  il 


facere  ille  non  possit,  qui  nihil  non  potest.  7^.,  IV,  pr.  2  , 
i88  sqq.  Nam  uti  cadaver  hominem  mortuum  dixeris,  simpliciter 
vero  hominem  appellare  non  possis,  ita  vitiosos  malos  quidera  esse 
concesserim,  sed  esse  absolute  nequeam  confiteri.  Est  enim  ,  quod 
ordinem  retinet  servatque  naturam,  quod  vero  ab  hac  déficit ,  esse 
etiam,  quod  in  sua  natura  situm  est,  derelinquit.  Ib.^  pr.  3,  igS 
sq.  Ita  fit  |C,  qui  probitate  déserta  homo  esse  desierit,  cum  in 
divinam  conditionem  transire  non  possit ,  vertatur  in  belluam.  Cf. 
ib.y  II  ,  pr.  5 ,  8o. 

(i)   7^.,metr.  12,  178.       Vos  hsec  fabula  respicit , 

Quicunque  in  superum  diem 
Mentem  ducere  quseritis. 
Nam  qui  Tartareum  in  specus 
Victus  lumina  flexerit , 
Quidquid  prsecipuum  trahit, 
Perdit,  dum  videt  inferos. 
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veut  nous  démontrer  que  notre  vie  ne  dépend  point  d'un 
sort  aveu<^le,  mais  qu'elle  est  conduite  par  une  providence 
éclairée,  qui  rémunère  le  bien  et  châtie  le  mal;  d'une 
autre  part ,  il  veut  nous  exhorter  à  chercher  notre 
consolation  dans  le  libre  effort  fait  pour  atteindre  le  bien 
et  nous  élever  au-dessus  des  coups  de  la  fortune.  Ceci 
implique  déjà  la  distinction  qu  établit  Boèce  entre  le 
destin  et  la  Providence,  et  qui  correspond  à  certaines 
pensées  analogues  des  néoplatoniciens.  Toutefois,  Boèce 
ne  s'accorde  point  avec  ceux-ci  lorsqu'ils  cherchent  à 
déterminer  la  notion  de  Dieu  par  de  pures  négations,  et 
qu'ils  relèvent  au-dessus  de  tout  ce  qui  peut  se  conce- 
voir (i).  Boèce  vit  dans  la  conviction  que  nous  sommes 
semblables  à  Dieu  et  que  Dieu  est,  par  conséquent,  sem- 
blable à  nous.  Il  attribue  à  Dieu  amour  et  savoir,  et  une 
direction  du  monde  conforme  à  ces  deux  attributs.  Dieu 
conserve  le  bien,  et  il  éloigne  le  mal;  non  seulement  il 
domine  sur  le  monde  des  corps,  mais  il  est  en  même 
temps  directeur  et  médecin  des  esprits  ,  et ,  malgré  son 
immuabilité ,  il  veille  sur  les  miracles  du  destin  (2). 
Boèce  reconnaît  donc  une  puissance  à  la  fortune ,  mais 
subordonnée  à  la  providence  de  Dieu.  Il  distingue  la  pro- 
vidence et  le  destin  de  telle  sorte ,  que  Tune  désigne  la 
raison  simple,  éternelle  et  immuable,  qui  embrasse  tout 
et  assigne  à  chaque  être  sa  nature;  tandis  que  l'autre  a 
sa  place  parmi  les  causes  particulières ,  chp^geantes  et 
temporaires.  Ces  causes  sont  en  rapport  avec  la  provi- 
dence divine  comme  le  particulier  l'est  avec  le  géné- 
ral ;  elles  sont  subordonnées  à  la  Providence  et  ne  sont 


(i)   Ib.,  I,  pr.  /»,35;  II,  pr.  5,80. 

(2)  //^,   IV,   pr.  6,  219.  Reclor  ac  medicator  menlium  Deus. 
Ab  scierite  gignitur,  quod  stupeant  ignorantes. 
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que  ses  instruments  (i).  Ce  qui  est  soumis  au  destin  ne 
lest  donc  pas  moins  à  la  Providence;  mais  la  fortune  ne 
domine  pas  tout,  parce  que  ce  qui  échappe  à  son  em- 
pire se  rattache  à  la  providence  divine,  s'élève  vers  la 
simplicité  et  l'éternité  de  Dieu  ,  et  se  place  en  dehors  de 
la  sphère  des  moyens  auxquels  a  recours  la  multiplicité 
des  choses  changeantes.  Plus  les  choses  sont  affran- 
chies du  destin  ,  j)lus  elles  se  rapprochent  de  Dieu  (2). 
Ceci  s'eniend  principalement  des  substances  supérieures 
et  divines,  eu  qui  résident  une  pénétration  profonde, 
une  volonté  incorruptible  et  une  puissance  active  pour 
Paccomplissement  de  ce  qui  est  désiré.  Mais  on  peut  en 
dire  autant  de  tout  être  raisonnable,  car  la  raison  ne 
peut  être  conçue  sans  la  liberté  :  elle  possède  naturelle- 
ment le  jugement,  au  moyen  duquel  elle  discerne  ce 
qu'il  faut  désirer  ou  ce  qu'il  faut  fuir.  Hommes,  nous 
pouvons  nous  soustraire  au  destin,  en  nous  élevant  à 
Dieu  ;  plus  nous  nous  sommes  affranchis ,  dégagés  des 
artifices  corporels  et  méprïsables  de  la  terre,  plus  nous 
élevons  nos  pensées  à  la  connaissance  de  Tesprit  di- 
vin (3). 

La  force  de  ces  preuves ,  toutefois ,  ne  repose  que  sur 
une  distinction  enti  e  les  choses  qui  sont  au  pouvoir  des 
instruments  divins,  c'est-à-dire  du  sort,  et  les  choses  qui 
sont  elles-mêmes  ces  instruments,  qui  deviennent  des 
instrumer^tsen  se  tournant  vers  la  Providence,  en  con- 
naissant sa  volonté  et  en  l'accomplissant.  Mais  les  êtres 
raisonnables  ne  sont  point  placés  hors  du  pouvoir  de  la 
Providence.  Par  conséquentBoècesevoit  forcé, pour  dé- 


(1)  Jb.,  211  sqq. 

(2)  Ib.f  216  sqq, 

(3)  Ib.^  V,  pr.  2  ,  238  sq. 
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fendre  la  liberté  des  êtres  raisoiinabies,  de  rechercher  quel 
rapport  ces  êtres  peuvent  soutenir  avec  la  Providence.  Il 
lui  faut  aborder  ce  problème  par  cet  autre  niotil:  encore 
que ,  ôté  la  liberté,  Dieu  serait  cause  du  mal  et  du  bien, 
que  l'on  ne  [)ourrait  tenir  de  lui  ni  récompense  ni  châti- 
ment, que  la  prière  et  Fespérance  élevées  vers  Dieu,  et 
toute  communion  avec  Dieu  devraient  cesser  (i).  Mais, 
pour  sauver  la  liberté,  Boèce  ne  veut  avoir  recours  au 
faux-fuyant  (pie  la  prescience  de  Dieu  ne  dirige  pas  né- 
cessairement la  suite  des  événements;  car  la  prescience 
dépendrait  alors  des  faits  plus  que  les  faits  de  la  pres- 
cience. La  science  ne  fait  violence  à  rien ,  ni  la  science  du 
présent  au  présent  ni  la  science  de  l'avenir  à  Tavenir; 
la  prescience  peut  être  considérée  comme  un  signe  que 
ce  qui  est  su  d'avance  s'accomplira  nécessairement. 
On  peut  donc  douter  s'il  y  a  une  prescience  des  choses 
qui  n'arrivent  point  nécessairement  (2).  Ce  doute  pro- 
vient de  l'opinion  que  cela  seul  peut  être  su  d'avance 
comme  certain  et  nécessaire,  qui  s'accomplira,  en  effet, 
certainement  et  nécessairement,  parce  qu'autrement  ce 
qui  serait  prévu  serait  jugé  à  faux  (3).  L'erreur  vient  ici 
de  ce  que  la  pensée  est  faite  dépendante  de  la  nature 
de  l'objet,  non  de  la  nature  du  sujet  pensant.  Il  nous  faut 
remarquer  (|ue  la  connaissance  inférieure  peut  étrejupée 


(1)  //a,  \Vv.  3,  244  sq. 

(2)  /Z>.,  '.1^2  sq.;  pr.  4î  ^48  sq.  Sed  pvafescientia  —  laiîielsi  fu- 
turis  evenirndi  nécessitas  non  est,  si;];nuni  tamen  est  necessaiio  ea 

esse  vcnSura. Nam  sicut  scientia  prœsentium  rernm  nihil  his, 

quaî  fiunt,  itn  pra.'scienlia  fulurorum  nihil  his,  quse  fiUura  sunt 
necessitalis   importât.   Sed   hoc   ipsum  —  tlubitatur,  an  earum  re- 
rum  ,  (\uie  necessarios  exil  us  non  habent,  ulla  possil  esse  prœnolio. 

(3)  lù.y  249.  Quod  si,  qu3e  incerli  sunt  exilus,  ca  quasi  certa 
providenlur,  opinionis  id  esse  caligiuem,  non  scientiœ  veritalem. 
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par  la  connaissance  supérieure ,  mais  non  réciproque- 
ment, parce  que  la  connaissance  supérieure  embrasse 
Finférieure,  mais  non  vice  versa.  Ainsi  l'entendement 
peut  apprécier  Tobservation  sensible  et  les  représenta- 
tions de  Fimagination;  mais  il  n  est  pas  en  état  de  mesu- 
rer les  vues  divines  de  la  Providence,  et  leur  rapport 
avec  notre  volonté  et  nos  actes.  Ainsi ,  puisque  notre 
raison  ne  peut  connaître  l'avenir  qu  autant  qu  il  est  né- 
cessaire ,  nous  ne  pouvons  pas  ne  pas  admettre  quil 
doit  en  être  ainsi  de  la  prescience  de  Dieu  (i).  Cette 
manière  d'éluder  la  question  se  rapporte  tout-à-fait,  re- 
marquons-le ,  à  la  tendance  sceptique  que  nous  avons 
déjà  reconnue  dans  Boèce.  Nous  pouvons,  soutient-il, 
reconnaître  d'un  regard  jeté  sur  TÈtre  divin,  que  son 
intelligence,  hors  des  conditions  du  temps , -embrasse 
tout  dans  une  éternelle  intuition  comme  présent.  C'est 
en  cela  que  consiste  la  différence  du  divin  et  du  tempo- 
raire ;  c'est  à  cette  condition  seule  que  Fou  peut  conce- 
voir la  simplicité  parfaite  de  Dieu.  Nous  ne  devons  donc 
point  parler  de  la  prescience  de  Dieu,  comme  si  sa 
science  était  temporaire  ;  Fexpression  de  Providence 
plaît  davantage  à  Boèce  (2).  Cette  remarque  lui  suffit 
même  pour  comprendre  que  la  Providence  divine 
n'exclut  pas  la  liberté  de  la  volonté  humaine.  La  con- 
naissance actuelle  d'un  objet  n'en  change  pas  la  nature; 
cet  objet  peut  être  quelque  chose  de  nécessaire  ou 
quelque  chose  de  libre  (3).  Boèce  distingue  encore  à  ce 
propos  deux  espèces  de  nécessité  :  Fune  qui  réside  dans 


(1)  Ib.,  pr.  4  ,  439  sqq.,  pr.  6,  264  sqq. 

(2)  Ih.y  pr.  6  ,  258  sqq. 

(3)  II).,  261  sq. 
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la  nature  des  choses ,  l'autre  qui  n'existe  que  relative- 
ment à  la  connaissance.  Celle-là,  mais  non  la  seconde, 
peut  rendre  nécessaire  ce  qui  est  dans  sa  dépendance. 
La  volonté  ne  peut  donc  rien  perdre  dans  le  rapport 
qu'elle  soutient  avec  la  science  divine  de  la  liberté  (i). 
Cette  distinction  ne  peut  pas  changer  la  nature  de  la 
solution  précédemment  donnée;  ce  n'est  qu'un  faux- 
fuyant  sceptique  que  Boèce  a  trouvé;  cet  expédient  lui 
suffit ,  par  la  raison  qu'il  se  propose  uniquement  un 
résultat  pratique. 

Or,  faut-il  ranger  Boèce  parmi  les  païens  ou  parmi 
les  chrétiens?  D'après  le  caractère  de  sa  philosophie, 
nous  ne  pouvons  pas  hésiter  sur  ce  point.  Boèce  nous 
montre  que  le  néoplatonisme  mourant,  et  que  la  philo- 
sophie des  Pères ,  malgré  les  formules  essentiellement 
dogmatiques  au  moyen  desquelles  elle  avait  cherché  à 
s'élever  dans  le  transcendant,  entretenaient  une  ten- 
dance au  scepticisme  ;  Boèce  nous  rappelle  surtout  le 
élernier  véritable  néoplatonicien  ,  Damascius  de  Da- 
mas (2) ,  dans  lequel  le  scepticisme  mystique  est  un 
point  de  départ  et  revêt  les  formes  de  langage  les  plus 
grossières.  iVIais  c'est  tout  à  son  avantage  que  Boèce 
nous  rappelle  ce  philosophe,  son  contemporain  et  son 
parent  par  l'esprit.  En  effet,  Damascius,  comparable  à 
Denys  l'aréopagite,  s'agite  irrésolu  dans  des  formules 
stériles  qui  se  détruisent  mutuellement;  Bocce  fait  d'une 
conception  pratique  son  ferme  point  d'appui.  Sans  doute 
ce  point  d'appui  de  Boèce  n'est  point  satisfaisant  aux 
yeux  de  la  science  ;  mais  il  présente  du  moins  un  lien 
pour  ses  recherches  ultérieures.  Et  c'est  en  cela  que  les 


(1)  Ib.j  262  8((. 

(2)  V.  Hist.  de  laphil,  anc.^  IV,  657. 
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investigations  de  Boèce  se  rattachent  aux  doctrines  des 
Pères  de  l'Eglise.  L'on  comprend  alors  comment  la  doc- 
trine de  Boèce  a  pu  être  prise  à  une  époque  postérieure 
dans  un  sens  tel  qu'elle  exerça  la  même  influence  que 
la  doctrine  de  saint  Augustin.  L'une  complète  l'autre  en 
quelque  sorte  :  Boèce  constate  notre  liberté  seulement 
dans  le  bien,  dans  notre  élévation  au-dessus  du  sort, 
tandis  que  saint  Augustin  montre  un  penchant  prédomi- 
nant à  la  restreindre  au  mal. 


§in. 

ji 

Cassiodore.  » 

Il  est  un  contemporain  et  un  compatriote  de  Boèce 
(nie  nous  ne  pouvons   point  absolument  passer  sous  j 

silence,  bien  qu'il  n'ait  point  eu  au  même  degré  l'esprit 
philosophique.  Cassiodore  montre  manifestement  com- 
bien la  philosophie  subit  dans  l'Église  latine  la  tyrannie 
du  temps. 

Le  sénateur  Magnus  Aurèle  Cassiodore  naquit  envi- 
ron l'an  469  ,  à  Squillaci ,  dans  la  Basse-Itahe.  Issu  d'une 
famille  romaine  riche  et  distinguée,  il  remplit:  pendant 
presque  toute  sa  longue  vie,  les  plus  liauts'emplois  pu- 
blics sous  Odoacre ,  puis  sous  les  rois  ostrogoths ,  qui 
régnèreiy  en  îralie.  Lorsque  la  domination  des  Ostro- 
goths touchait  à  sa  fin  ,  fatigué  des  affaires,  il  se  relira, 
à  l'âge  de  soixante-dix  ans,  dans  un  cloître  qu'il  avait 
fondé,  et  y  vécut  encore  plusieurs  années  dans  des 
exercices  spirituels,  occupé  surtout  de  l'enseignement 
scientifique  de  ses   moines  :  il  avait  senti  déjà  depuis  j 

longtemps  la  nécessité  d'une  science  chrétienne  appro- 
fondie. C'est  de  ce  cloître  que  sont  sortis  la  plupart  de 
ses  écrits  :  nous  allons  les  parcourir  rapidement. 
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Les  efforts  que  Cassiodore  déploya  dans  Tordre  de  la 
science  ont  une  grande  analo^jie  avec  ce  que  Jean  de 
Damas  accomplit  plus  tard  pour  rÉglise  (jrecque:  seule- 
ment Cassiodore  n'alla  pas  jusqu'à  prétendre  donner  un 
résumé  complet  des  doctrines  de  l'Efjlise  :  il  se  préoc- 
cupa surtout  de  l'interprétation  de  l'Écriture  sacrée  et 
des  sciences  auxiliaires.  C'est  dans  ce  but  qu'a  été  com- 
posé son  écrit  de  l'Institution  des  sciences  divines,  écrit 
au([uel  se  rattache  son  ouvrage  sur  les  arts  libéraux  et 
sur  les  sciences.  Cassiodore  tient  les  sciences  pour  utiles 
parce  qu'elles  servent  à  l'intelligence  des  Ecritures  et  de 
la  théologie;  il  en  recommande  la  culture  dans  ce  sens; 
mais  il  fait  cette  réserve  que,  sans  elles,  après  des  re- 
cherches consciencieuses,  on  peut  encore,  avec  le  secours 
des  Pères  de  l'Eglise  et  de  la  sagesse  que  Dieu  départit, 
parvenir  à  la  connaissance  de  la  vérité  (i).  Il  ne  se  pro- 
pose point  dans  ses  œuvres  des  recherches  qui  lui  soient 
propres.  Il  s'appuie  sur  la  tradition  ordinaire;  il  lui 
S4i(fit  que  tel  ait  été  l'usage  parmi  les  docteurs  de  la 
philosophie  (2);  poser  des  principes  plus  vastes  ne  lui 
semble  pas  nécessaire.  Il  veut  simplement  donner  un 
extrait  de  ce  qu'il  y  a  de  plus  nécessaire  dans  les  écrits 
qu'il  a  lus  (3).  Il  réunit  donc,  sous  certains  points  de 
vue  généraux,  les  investigations  étendues  des. écrivains 
antérieurs,  pensant  de  cette  manière  graver  plus  facile- 
ment leurs  résultats  dans  la  mémoire  (4).  C'est/jiussi  le 


(1)  De  Instit.  div.  lit.,  q8,  553  b  sq.,  éd.  Garet. 
(a)  De  Art.  ac  dise.  lib.  lit,,  3,  5G7  b.  Conslietudo  itaque  est 
docloribiis  philosophie. 

(3)  De  Anima ^  12,637  a.  Respondemus,  ut  diversa  lectione 
collcgimus. 

(4)  rb.,  639  «. 

11.  35 


5^6  LIVRE    SEPTIEME. 

même  procédé  qu  il  juge  à  propos  d'appliquer  à  i  expli- 
cation de  l'Ecriture-Sainte  :  les  principaux  traits  des 
commentaires  explicites  des  Pères ,  il  les  appropria  aux 
besoins  de  son  temps,  pour  qui  la  littérature  ancienne 
n'était  guère  quW  fardeau.  Nous  ne  pouvons  pas  mé- 
connaître la  pieuse  intention  de  Cassiodore,  qui  éclate 
surtout  en  ce  qu'il  donna  tous  ses  soins  pour  faire  exé- 
cuter d'exactes  copies  de  FÉcriture-Sainte  (  i  )  ;  en  cela , 
il  comprit  bien  le  caractère  de  son  époque  ;  sous  ce  rap- 
port, ses  écrits  ont  été  précieux  et  sont  tenus  encore 
pour  utiles  ;  mais  si  une  pareille  entreprise  parut  à  un 
bomme   sensé  une   chose  salutaire  ,  nécessaire ,   cela 
prouve  qu'en  général  l'état  de  la  culture  intellectuelle 
était  en  décadence.  Si  nous  examinons  le  caractère  de 
ses  recueils ,  si  nous  les  comparons  ,  par  exemple ,  avec 
les  résumés  de  Jean  de  Damas  ,  nous  les    trouvons 
extrêmement  pauvres.  Ils  ne  consistent  la  plupart  du 
temps  qu'en  définitions  d'expressions  techniques  ;  ces 
définitions   sont  données  d'après  les  modèles  célèbres 
dans  ce  temps ,  et  n'ont  d'autre  but  que  de  conserver 
dans  la  mémoire,  au  moyen  d'une  formule,  les  fruits 
des  investigations  antérieures.  Dans  ses  écrits ,  Cassio- 
dore reste  beaucoup  au-dessous  de  Boèce ,  et  souvent  il 
renvoie  aux  riches  recueils  de  celui-ci.  Il  recommande 
ainsi  les  hommes  qui  l'ont  précédé  ,  mais  il  n'ose  pas  en 
générale  imposer  à  ses  moines  de  parcourir  une  aussi 
vaste  ligne  de  recherches  que  ses  écrits  le  désiraient. 
Faut-il  dire  que  le  temps  assez  court  qui  s'était  écoulé 
entre  les  publications  de  Boèce  jeune  et  de  Cassiodore 
vieux,   avait  produit  une   aussi  grande   dégénération 


(i)  De  Instit.  div.  lit,,  29.  Tôt  vulnera  Satanas  accipit,  quoi 
anliquarius  domini  verba  scribit. 
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dans  la  culture  scientifique  ?  On  se  souvenait  encore  des 
écrits  de  Boèce ,  on  ne  voulait  pas  les  relé(^uer  de  côté 
absolument  ;  mais  de  coiu  ts  extraits  sont  tenus  néan- 
moins pour  suffisants  ,  et  beaucoup  d'esprits  s'en  con- 
tentent. 

Une  autre  observation  nous  est  suggérée  par  les  écrits 
de  Cassiodore.  Parmi  ces  écrits,  il  en  est  un  qui,  par  le 
fond,  par  la  manière  dont  le  sujet  est  présenté  ,  peut 
prétendre,  jusqu'à  certain  point,  être  le  fruit  d'une  ré- 
flexion philosophique  :  cet  écrit  traite  de  Tâme.  Nous 
sommes  ramenés  par  cet  ouvrage  à  la  direction  psycho- 
logique et  anthropologique  où  s'était  engagée  la  philoso- 
phie chrétienne  :  il  s'agit  là,  en  effet ,  de  fâme  humaine^ 
Cassiodore  s'explique  à  cet  égard  plus  ouvertement  que 
Claudien  Mamert;  il  n'hésite  pas  à  soutenir  qu'il  ne  peut 
être  question  de  l'âme ,  dans  le  sens  propre  du  mot,  que 
relativement  à  l'homme ,  parce  que  l'âme  humaine  seule 
est  immortelle,  et  que  la  vie  des  animaux  dépourvus  de 
raison  réside  tout  entière  dans  leur  sang  (i).  Ce  qui  a 
déterminé  Cassiodore  à  considérer  principalement  l'âme 
humaine ,  il  l'explique  aussi  très  nettement.  Les  sub- 
stances spirituelles  seules  sont,  comme  le  Très-Haut,  le 
but  de  la  création  ;  elles  seules  ont  été  créées  pour  la 
félicité  ou  la  connaissance  de  Dieu;  les  autres  choses 
n'ont  été  créées  que  pour  la  récréation  des  êtres  pen- 
sants (2).  De  pi  us,  Cassiodore  est  évidemment  animé  de  la 
pensée  qu'il  serait  injuste  que  l'on  n'examinâc  point  ce 
qui  examine ,  que  Ton  ne  sût  rien  de  ce  qui  sait  tout  (3), 


(i)  De  Anima ^  1  in. 

(2)  Ib.y  12,  63f)  a.  ilelicjua  enini  fada  sunl  ail  inlelligentium 
dclectatioiiem  ,  haec  aulein  acl  suan»  bealudinem^  quaî  vcneraîur 
aucloiem. 

(3)  Ib.,  prœf. 
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La  psychologie  anthropologique  dont  il  est  question  ici,  si 
brève  qu'elle  soit,  porte  manifestement  en  soi  le  caractère 
théologique  des  recherches  d'où  elle  est  tirée.  Où  nous 
découvrons  surtout  ce  caractère,  en  ce  qui  touche  la 
pensée  philosophique  ,  c'est  lorsque  Cassiodore,  encore 
plus  que  Clàudien  Mamert,  cherche  à  faire  éclater  l'ana- 
logie de  l'âme  humaine  avec  Dieu,  et  qu'il  combat  la 
doctrine  delà  nature  corporelle  de  l'âme  consistant  dans 
des  forces.  On  aurait  grand  tort  de  douter,  à  cause  de 
certaines  expressions  irréfléchies,  si  Cassiodore  tenait 
l'âme,  dans  le  vrai  sens  du  mot,  pour  incorporelle  (i).U 
faut  s'en  prendre  à  quelques  termes  défectueux ,  s'il 
nomme  l'esprit  immortel  une  substance  subtile ,  s'il  pré- 
sente notre  àme,  non  point  comme  feu,  mais  comme 
une  lumière  substantielle  que  nous  apercevrions,  si  nous 
pouvions  observer  en  nous  quelque  chose  de  subtil,  de 
mobile  et  de  transparent.  En  effet ,  Cassiodore  s'appuie 
sur  la  nature  incompréhensible  de  Dieu,  nature  avec 
laquelle  notre  âme  doit  être  comparée  (2);  il  affirme  sans 
ambiguïté  (\ue  notre  âme  est  incorporelle,  puisque  nous 
pouvons  connaître  le  spirituel,  notre  Créateur  même, 
et  tendre  vers  le  spirituel  comme  vers  ce  qui  nous  res- 
semble (3).  Le  corporel,  remarque  Cassiodore,  est  étendu 
sous  trois  dimensions,  longueur,  largeur  et  épaisseur; 
or  nous  ne  trouvons  point  ces  propriétés  dans  l'âme  (^). 
JKntré  dans  celte  voie,  Cassiodore  émet  aussi  la  pensée 
que  Clauaien  Mamert  avait  exprimée.  Sans  douîe  l'âme 
et  le  corps ,  natures  très  différentes ,  sont  merveilleuse- 


(i)  Voy.  Stœudiîn  .  Jich.  dcriiist.  ecclés,^  1826,  397. 

(2)  Ib.^  I  ,  6u8  a;  3,  63 1  a. 

(3)  /Z».,  2,  f)28  b  ;  629  a. 

(4)  7^.,  628  b. 
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ment  unis  dans  l'homme;  mais  l'âme  n'est  pas,  comme 
le  corps,  partout  partiellement  :  elle  est  présente  sub- 
stantiellement dans  tous  les  membres  du  corps  (i). 
L'àme  n'est  pas  soumise  à  la  quantité,  ni  dans  l'espace, 
ni  dans  le  temps ,  ainsi  que  l'avait  déduit  Claudien;  elle» 
ne  l'est  pas  non  plus  à  la  grandeur  abstraite  de  l'arith- 
métique; bien  plus,  Cassiodore  fait  dans  cette  direction 
un  pas  vers  Claudien  :  il  doute  que  l'âme  soit  susceptible 
de  qualité;  du  moins  il  pense  que  la  qualité  de  l'âme 
est  sans  forme ,  raj)portant  ainsi  la  notion  de  la  forme 
à  l'étendue  dans  l'espace  (9.).  Quel  est  le  but  où  tendent 
ces  propositions?  Cela  est  clair.  Elles  aspirent  à  prou- 
ver qu'il  existe  une  analogie  entre  notre  âme  et  Dieu. 
Cassiodore  remarque  bien  que  nous  ne  pouvons  consi- 
dérer notre  âme  comme  une  partie  de  Dieu,  car  ses 
variations  entre  le  bien  et  le  mal  montrent  qu'elle  n'ap- 
partient point  au  divin  (3);  nous  ne  pouvons  pas  non 
plus  nous  comparer  à  Dieu  quanta  la  puissance,  car 
créer  l'immortel  n'est  pas  donné  à  l'homme ,  comme  il  est 
possible  au  Créateur;  mais  ,  sous  le  rapport  de  la  vertu, 
nous  sommes  ,  autant  que  peut  l'être  une  créature ,  ana- 
logues à  Dieu,  et  c'est  notre  fait  propre  si  nous  pouvons 
atteindre  Dieu,  comme  la  copie  atteint  l'original  {li). 

Tel  fut  le  dernier  effort  de  la  philosophie  des  Pères, 
ce  fut  A   grand'peine  qu'elle  sut  conserver  l'ancienne 
culture  scientifique;  elle  lutta  pour  nous  transmettre 


(l)   lO.y   G2C)  a.  —  Uhique   subslanlialiler   inserla   est. 

Tofa  ergo  est  in  partibus  suis  ,  nec  alibi  major,  alibi  minor  est  ;  sed 
alicubi  intensius  ,  alicubi  remissius  ,  ubique  lamen  vital!  intcnsione 
porrigitur. 

[-z]  Ib.,  \,  Ubicunque  est  nec  formara  recipir. 

(3)  /^.,3,  63ob. 

(4)  Th.,1^  63oa. 
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une  tlij^ne  notion  de  l'essence  de  l'âme  humaine,  pour 
nous  rappeler  le  caractère  sublime  de  l'âme;  elle  ne 
perdit  point  de  vue  la  différence  entre  le  Créateur  et  la 
créature ,  différence  sur  laquelle  repose  tout  le  véritable 
culte  de  Dieu ,  et  toute  définition  juste  des  phénomènes 
du  monde.  Les  attaques  qu'elle  dirigea  contre  l'applica- 
tion des  catégories  à  la  notion  de  Tâme  raisonnable, 
peuvent  être  restées  sans  fruit,  mais  elles  paraissent 
avoir  été  le  résultat  naturel  de  la  puissante  conviction 
que,  dans  l'âme  raisonnable,  peut  se  reconnaître  quelque 
chose  d'analogue  à  Dieu,  conviction  qui  se  forma  après 
avoir  trouvé  les  anciennes  catégories  inutiles  pour  par- 
venir à  la  connaissance  de  la  divinité. 


CONCLUSION. 


Ici  se  termine  la  tradition  des  doctrines  philosophi- 
ques parmi  les  anciens  peuples  de  l'Église  latine.  Après 
Cassiodore,  nous  ne  trouvons  plus  rien  qui  mérite  d'être 
mentionné  dans  cette  histoire.  Vers  la  fin  du  sixième 
siècle,  les  anciens  peuples  de  l'Occident  étaient  telle- 
ment dégénérés  ,  qu'ils  avaient  presque  oublié  leur  an- 
cienne littérature;  qu'épris  d'une  fausse  piété,  ils  avaient 
exclu  de  leurs  écoles  les  lettres  nationales  ,  et  dédai- 
gnaient même  l'observation  des  règles  de  leur  langue  (i). 
Mais  une  nouvelle  littérature  va  bientôt  se  former  :  les 
peuples  nouveaux  de  l'Europe  cherchent  à  mettre  à 
profit  les  débris  de  l'ancienne  culture  scientifique. 

L'indécision  des  événements  extérieurs,  la  crise  d'une 
époque  difficile,  les  calamités  qui  accompagnent  la  nais- 
sance d'une  civilisation  nouvelle,  ont  rompu  ici  le  fil  de 
l'investigation  qui,  avec  d'autres  circonstances,  eût  pu 
encore  subsister  longtemps.  Toutefois,  nous  ne  nous 
plaindrons  pas  beaucoup,  bien  que  nous  désirions  avant 
tout  la  prospérité  de  la  philosophie ,  si  nous  C^imparons 
son  sort  dans  1  Église  d'Occident  et  dans  l'Église  d'Orient. 
Nous  l'avons  remarqué  déjà  :  il  y  eut  non  seulement  des 
causes  extérieures,  mais  encore  des  causes  internes  qui 


(i)  Les  paroles  du  pape  Grégoire -le -Grand  à  ce  sujet  sont 
célèbres. 


« 
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amenèrent  la  décadence  et  la  chute  de  la  philosophie  des 
Pères  dans  Tune  et  dans  l'autre  Église. 

Deux  éléments  sont  nécessairement  unis  dans  la  phi- 
losophie. Formant  une  science,  elle  doit  par  conséquent 
renfermer  un    ressort  intérieur  qui  lui   imprime  son 
mouvement ,  un   principe  d'impulsion  inhérent  à  son 
essence,  qui  engendre  un  développement  progressif  de 
pensées.  Mais  sa  marche  vacillante  et  mquiète  prouve 
qu'elle  dépend  des  conditions  du  temps  et  des  événe- 
ments extérieurs  à  un  haut  degré.  Ce  n'est  qu'en  luttant 
contre  la  tendance  à  se  charger  d'intérêts  rationnels  qui 
lui  sont  étrangers,  que  la  philosophie  peut  avancer.  Elle 
a  continuellement  à  combattre  les  préjugés  du  temps, 
les  opinions  incomplètes  ,  erronées  ,  des  autres  sciences , 
s'efforçant  ainsi  d'éclairer  l'ensemble  de  nos  pensées 
et  de  nos  actes  à  la  lumière  de  la  science  en  général. 
A  ses  élans  purement  scientifiques  se  mêle  un  élément 
polémique,  sans  lequel  elle  ne  peut  faire  presque  aucun 
pas  en  avant.  Lorsque  ces  deux  éléments  se  contre- 
balancent et  se  soutiennent  naturellement,  la  philosophie 
est  dans  sa  pleine  force ,  sa  pleine  vigueur  ;  mais  si  l'un 
vient  à  prédominer,  elle  perd  alors  de  sa  sécurité  et  de 
sa  puissance.  Dans  la  philosophie  des  Pères  ,  l'élément 
polémique   Ta  toujours  emporté  ;  l'autre   élément  ne 
pouvait  obtenir  de  place  en  face  du  paganisme  et  de  la 
philosophie  ancienne.  Les  combattant  l'un  après  l'autre, 
élevant  contre  eux  la  notion  de  lÉglise,  elle  n'a  déployé 
qu'une  activité  extérieure.  Elle  n'a  pas  pu  recueillir  ce 
quelle  avait  gagné  dans  sa  lutte,  et  le  développer  avec 
mesure  dans  un  résumé  scientifique,  rélléchi,  solide.  Telle 
est  une  des  causes  les  plus  importantes  de  sa  décadence. 
Une  autre  cause,  qui  ne  fut  pas  moins  décisive,  et 
qui  se  rattache  à  la  précédente  ,  c'est  le  point  de  vue  ex- 
clusif où  la  philosophie  des  Pères  s'était  placée.  Ce  point 
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de  vue,  celui  de  la  théologie  ,  lui  fut  imposé  par  l'objet 
de  la  lutte;  il  ne  fut  pas  de  son  choix  ;  mais  précisément 
pour  cela  il  ne  put  avoir  les  avantages  de  la  liberté  scien- 
tifique, et  il  demeura  restreint  par  une  vague  antipathie 
contre  les  recherches  sur  le  monde.  Il  fallut  reconnaître  à 
la  fin  que  tout  ne  pouvait  pas  être  embrassé  sous  ce  point 
de  vue  ;  on  douta  si  Ton  pouvait  s'élancer  de  là  à  une 
piu^e  connaissance  scientifique.  La  conséquence  néces- 
saire du  point  de  vue  exclusivement  théologique,  fut,  en 
ce  qui  regarde  la  philosophie,  quune  science  ecclésias- 
tique et  une  science  temporelle  se  formèrent  chacune 
à  part  ;  mais  ,  en  divisant  ainsi  la  science  en  deux  do- 
maines distincts  ,  on  ne  pouvait  trouver  ni  dans  l'un 
ni  dans  l'autre  une  aire  suffisante  pour  les  élans  de  la 
science. 

L'investigation  théolôgique  ,  appliquée  au  suprasen- 
sible,  peut  cependant  contribuer  encore  au  développe- 
ment de  la  science  relativement  au  temporel.  La  théolo- 
gie chrétienne  devait  prendre  le  temporel  en  considéra- 
tiort ,  puisqu'elle  enseignait  à  connaître  Dieu  dans  ses 
œuvres ,  dans  la  nature  ,  comme  dans  l'histoire.  Mais  les 
efforts  déployés  pour  fonder  l'Église  et  pour  rechercher 
ses  bases  historiques ,  détournèrent  trop  exclusivement 
l'attention  vers  une  portion  restreinte  des  choses  du 
monde.  Dans  ce  cercle  étroit,  on  ne  pouvait  trouver  que 
des  principes  insuffisants  pour  la  marche  de  1;)  science  : 
aussi  la  philosophie  des  Pères  ne  constitua-t-elle  point 
la  science  sur  ses  fondements  ;  elle  se  contenta  d'ac- 
commoder à  ses  besoins  particuliers  les  principes  et  les 
procédés  de  la  philosophie  ancienne.  Dès  lors  elle  ne 
put  manquer  de  tomber  dans  l'incertitude  qui  accom- 
pagne l'emploi  d'éléments  divers. 

Bien  que  ces  causes  aient  empêché  la  philosophie  des 
Pères  d'aboutir  à  un  système  stable,  elles  ne  rendirent 
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pourtant  pas  impossible  la  tentative  de  recueillir  les 
fruits  de  l'investigation  antérieure.  Le  premier  essai  en 
fut  tenté  particulièrement  par  Jean  de  Damas  ;  mais 
il  n'eut  jamais  une  grande  influence,  du  moins  dans 
FÉglise  latine.  Si  l'on  se  demande  pourquoi  la  polémique 
des  Pères  de  l'Eglise  n'enfanta  point  un  système ,  pas 
même  un  système  exclusif,  on  ne  pourra  s'empêcher  de 
reconnaître  aux  circonstances  extérieures  au  milieu  des- 
quelles la  philosophie  s'agita  une  influence  très  signi- 
ficative. Elle  se  trouva  au  milieu  de  grands,  d'universels 
développements  ,  qu'elle  était  obligée  de  suivre.  Les 
principes  chrétiens  se  répandaient  victorieusement.  Mais, 
comme  tout  ce  qui  se  développe  parmi  les  hommes, 
le  christianisme  était  soumis  à  des  conditions.  Il  ne 
pouvait  pas  en  même  temps,  à  la  fois,  prévaloir  chez 
tous  les  peuples  de  la  terre.  Il  lui  fut  d'abord  désigné, 
pour  sa  sphère  d'activité  et  pour  base  de  son  existence 
réelle ,  des  peuples  qui ,  par  leur  culture  grecque  et 
latine,  étaient  capables  de  l'approprier  à  leur  forme 
actuelle.  Sans  doute  il  fut  imposé  à  d'autres  peuples; 
mais  si  nous  considérons  que  le  christianisme  ne  fit 
chez  eux  aucun  progrès  vivant ,  ni  en  ce  qui  concerne 
la  science,  ni  en  ce  qui  concerne  l'art,  ni  en  ce  qui  con- 
cerne la  vie  pubhque,  et  qu'il  n'a  pu  y  avoir  réellement 
une  signification  historique ,  il  nous  faudra  conclure  de 
là  que  le^emps  n'était  pas  encore  venu  pour  ces  peuples 
d'être  entraînés  puissamment  dans  le  grand  mouvement 
de  la  vie  chrétienne.  Les  peuples  seuls  que  nous  avons 
désignés  plus  haut  sont  considérés  dans  notre  histoire 
comme  entrés  dans  le  courant  chrétien ,  et  chacun  d'eux 
le  servit  selon  son  caractère  propre.  La  civilisation  grec- 
que a  joué  dans  le  développement  du  christianisme  un 
autre  rôle  que  la  civilisation  romaine.  La  première  dut 
lui  donner  un  élan  scientifique ,  la  seconde  dut  l'intro- 
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duire  dans  la  vie  pratique;  Fexteiision  de  l'empire  ro- 
main aspirant  à  Funiversalité  ,  à  la  domination  du 
monde ,  fraya  naturellement  un  chemin  à  l'Eglise  uni- 
verselle. Nous  savons  aussi ,  et  nous  l'avons  remarqué 
déjà  plusieurs  fois  ,  que  les  sentiments  des  anciens 
peuples  ne  s'accordaient  point  pleinement  avec  le  chris- 
tianisme; par  conséquent,  ils  devaient  faire  place  à  des 
peuples  nouveaux,  si  le  christianisme  devait  former  une 
unité  durable  avec  la  nationalité  et  l'Etat  fondé  sur  la 
nationalité.  Ce  n'était  point  la  civilisation  grecque,  mais 
l'État  romain  qui  pouvait  ménager  l'accord ,  la  fusion 
des  anciens  et  des  nouveaux  peuples.  G^est  donc  de  la 
pensée  romaine  que  devait  sortir  une  exposition  sys- 
tématique de  la  philosophie  ,  si  une  telle  exposition 
devait  pénétrer  dans  les  âges  suivants  et  y  influer.  L'effet 
produit  par  les  doctrines  de  saint  Augustin  le  prouve 
de  la  manière  la  plus  évidente.  On  pouvait  attendre 
du  moins  une  exposition  systématique  de  la  foi ,  selon 
le  sens  romain,  qui  fut  toujours  plus  appliqué  au  pra- 
tique qu'au  théorétique  ;  mais  la  décadence  soudaine 
de  la  culture  scientifique  en  Occident ,  pendant  le  chaos 
des  émigrations  de  peuples ,  ne  permit  point  une  sem- 
blable entreprise. 

Au  milieu  de  tous  ces  événements ,  la  philosophie  des 
Pères  ne  pouvait  guère  fixer  sa  doctrine  dans  un  système 
qu'elle  eût  ensuite  opposé  à  tous  les  doutes ,  ju  fur  et  à 
mesure  qu'ils  auraient  apparu.  Les  développements  des 
points  particuliers,  comme  nous  l'avons  déduit  déjà,  for- 
ment assurément  un  ensemble  au  fond;  mais  tantôt  ils 
n'aboutissent  pas  à  une  fin  décisive ,  tantôt  ils  perdent  de 
vue  le  système  d'où  ils  émanent ,  et  dans  l'ardeur  de  la  lutte 
autour  d'un  point  de  doctrine  spécial,  la  signification  des 
autres  points  est  laissée  dans  l'ombre.  Pour  ce  qui  est  de 
ce  second  défaut,  nous  le  discernerons  clairement  dans 
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la  doctrine  delà  Trinité,  dont  les  points  essentiels  furent 
bientôt  obscurcis  par  des  formules  accessoires  et  des 
analogies    insuffisantes;    quant  au  premier  défaut,   il 
éclate  surtout  manifestement  dans  la  victoire  douteuse 
que  remporta  la  doctrine  de  saint  Augustin  touchant  la 
prédestination;  le  principe  qu  il  défendait  dut  être  encore 
souvent  contesté^  être  souvent  encore  Tobjet  d'interpré- 
tations qui  le  faussaient.  Dans  cette  doctrine  de  la  pré- 
destination, l'opposition  entre  ce  que  fEglise  soutenait, 
et  ce  qui  s'affirmait  hors  d'elle,  fut  marquée  avec  une 
rigueur  telle  que  le  dogme  ecclésiastique  seul  avait  de 
la  valeur,  et  que  les  principes  philosophiques  étaient 
sans  portée,  sans  vérité. Cette  ligne  de  démarcation  était 
tracée  précisément  dans  le  temps  où,  d'un  autre  côté, 
on  commençait  à  remarquer  toujours  plus  clairement 
que  la  science  païenne  présentait  dans  ses  recherches 
logiques  et  physiques  des  éléments  qui  ne  pouvaient 
avoir  été  puisés  ni  dans  TÉcriture-Sainte,  ni  dans  les 
principes  de  l'Église.  Ne  devait-on  pas ,  après  une  telle 
observation ,  s'apercevoir  que  l'on  séparait  le  temporel 
et  l'ecclésiastique  trop  profondément ,  si  l'on  ne  voyait 
dans  le  temporel  que  la  corruption  de  la  nature  hu- 
maine ,  et  dans  l'ecclésiastique  que  le  chemin  sur  du 
salut  de  l'humanité? 

Dans  le  fait,  les  tendances  divergentes  des  éléments 
dont  s'es|.4'oîrnée  la  philosophie  des  Pères  se  sont  dévoi- 
lées toujours  plus  clairement  au  fur  et  à  mesure  que  cette 
philosophie  s'est  développée.  Nous  le  voyons  en  ce  que 
la  théologie  se  sépare  absolument  des  sciences  tempo- 
relles; on  ne  pouvait  pas  se  passer  du  trivium  et  du 
quadrivium  ,  mais  on  croyait  posséder  dans  la  théologie 
ce  qui  peut  seul  conduire  à  la  connaissance  de  Dieu 
ou  de  la  vérité.  Plus  cette  séparation  fut  profonde, 
moins  on  voulut  reconnaître  dans  les  catégories  delà 
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science  profane  un  moyen  pour  arriver  à  la  connais-? 
sance  de  l'être  véritable. C'est  un  fait  assez  singulier  que 
les  catégories  furent  néanmoins  considérées  en  général 
comme  un  instrument  delà  science.  On  ne  pouvait  point 
s'en  passer;  elles  ne  furent  appliquées  avec  réflexion , 
sciemment,  qu'à  la  science  du  temporaire;  mais  elles  pé- 
nétrèrent toujours  .  malgré  tout,  dans  les  recherches  sur 
Dieu.  Gomme  les  sciences  étaient  divisées,  on  partagea 
aussi  le  monde  en  deux  parties  :  on  posa  une  différence 
telle  entre  le  monde  sensible  et  le  monde  suprasensible, 
qu'elle  s'établit  non  seulement  dans  l'intelligence,  mais 
dans  la  nature  des  objets.  Combien  cette  séparation  de 
deux  mondes  s'accorde  encore  avec  le  principe  suivant  le- 
quel on  considérait  les  désirs  sensibles  comme  une  pure 
conséquence  du  péclié,  comme  une  dégénération  de  la 
nature  humaine,  et  suivant  lequel  on  condamnait  lespen- 
chants  mondains!  On  était  tout  près  de  tenir  le  monde 
suprasensible  pour  le  vrai ,  et  le  monde  sensible  pour 
la  simple  image  de  la  vérité;  et,  dans  cette  direction,  il 
était  naturel  que  l'on  tentât,  comme  la  philosophie  des 
Pères  le  fit  au  début,  de  rapporter  1  ame  raisonnable  au 
monde  suprasensible.  Cette  séparation  où  aboutissent  les 
doctrines  des  Pères  est  certainement  fort  éloignée  du 
point  de  départ  ;  mais  Ce  fut  le  résultat  naturel  de  l'exclu- 
sion dans  laquelle  on  s'était  placé.  La  philosophie  chrér 
tienne  s'appuyait  sur  la  conviction  que  Dieu  s'était  révélé 
complètement  à  nous  dans  la  création  et  dans  le  gouver- 
nement des  choses  en  général ,  ainsi  que  dans  l'histoire 
sainte  en  particulier.  Cette  pensée ,  appréciée  justement, 
devait  conduire  à  l'étude  ,  à  l'exploration  de  la  nature  et 
de  l'histoire;  mais  elle  poussa  tout  d'abord  à  des  recher- 
ches sur  la  révélation  particulière  de  Dieu,  parce  que 
dans  cette  révélation  se  découvrait  une  nouvelle  source 
de  connaissance ,  et  que  là  gisaient  les  différences  de  la 
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nouvelle  et  de  l'ancienne  foi.  Négligeant  de  jeter  un  coup 
d'œil  sur  le  domaine  entier  de  la  science ,  on  n'avait  pas 
assez  présent  à  Tesprij;  que  l'histoire  sainte  ne  pouvait 
être  comprise  sans  l'histoire  profane ,  ni  l'histoire  en  gé- 
néral sans  la  nature;  et,  commençant  la  lutte  contre 
l'ancienne  religion  et  l'esprit  scientifique ,  on  s'éloigna 
bientôt  de  la  science  ;  les  différences  entre  les  points  de 
vue  que  l'on  opposait  éclatèrent;  on  se  garda  bien  de 
chercher  à  les  conciUer,  et  de  provoquer  un  accommo- 
dement et  une  alliance  avec  son  adversaire,  en  entrant 
dans  la  sphère  même  de  ses  pensées  et  en  s'instruisant. 
Il  arriva  alors  que  les  anciennes  catégories  furent  reje- 
tées en  général  comme  inutiles  dans  le  domaine  de  la 
théologie;  on  n'avait  pas  su  déterminer  exactement  leur 
mode  d'application,  et  maintenir  à  leur  place  les  concep- 
tions universelles.  Il  était  donc  infaillible  que  le  tempo- 
raire, le  monde,  se  présentât  comme  dans  un  tourbillon 
mystique;  ce  tourbillon  devait  même  envelopper  l'his- 
toire sainte  et  sa  signification.   En  voulant  contempler 
partout  îe  divin  immédiatement  et  dans  son  essence  la 
plus  profonde,  les  choses  ordinaires, les  mots  pour  expri- 
mer les  choses  furent  déclarés  des  signes  du  divin,  et 
servirent  à  expliquer  les  mystères  de  Dieu.  De  là  l'inter- 
prétation allégorique  qui  s'étendit  de  l'histoire  sainte 
aux  choses  du  monde;  de  là  les  analogies  que  l'on  tenta 
d'établir  entre  les  choses  temporaires  et  la  Trinité;  en 
sorte  qu  il  s'agissait  plus  pour  la  science  de  rechercher  ce 
qu'une  chose  signifiait  symboliquement  que  de  décou- 
vrir ce  qu'elle  était. 

Mais  tout  en  recherchant  dans  l'essence  de  la  philo- 
sophie des  Pères  les  germes  de  sa  décadence  ,  nous  ne 
pouvons  nous  empêcher  de  reconnaître  qu'elle  a  produit 
des  résultats  ,  qui  furent  ébranlés  sans  doute  dans  sa 
chute,  mais  qui  ne  purent  pas  être  détruits.  Cela  vaut 
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bien  la  peine  d'indiquer  encore  ici,  parmi  ces  résultats , 
les  plus  importants  ,  et  de  montrer  en  même  temps 
comment  ils  entraînèrent  derrière  eux  le  doute  et  Tir- 
résolution. 

Nous  pouvons  distinguer  deux  sortes  d'actions  exer- 
cées par  le  christianisme  sur  la  philosophie  :  Tune  tou- 
chant le  fond  de  la  philosophie  même,  l'autre  touchant  le 
rapport  de  la  philosophie  avec  les  autres  branches  de  la 
vie  rationnelle,  surtout  avec  la  religion  :  la  dernière  de 
ces  actions  est  surtout  frappante;  on  en  a  fait  même  un 
reproche  à  la  philosophie  des  Pères.  Nous  allons  exposer 
quelques  considérations  sur  ce  point ,  parce  que  c'est  le 
principe  le  plus  profond  de  la  vie  de  notre  histoire. 

Quiconque    connaît  la    philosophie,  je   ne  dis   pas 
seulement    dans  sa    notion    abstraite  ,    mais   dans  sa 
vie  et  dans  son  organisme,  sait  qu'elle   ne  peut  pas 
exister  sans  présupposition.  Les  philosophes  anciens  ne 
Tont  pas  ignoré.  Aristote   avoue  que  la  philosophie  a 
pour  fondement  l'expérience;    Platon   lui  donne  pour 
base  l  opinion.  Selon  nous,  il  n'y  a  pas  que  ces  conditions 
qui  aient  un  caractère  tout-à-fait  ou  à  moitié  scienti- 
fique ;  d'autres  éléments  de  la  vie  rationnelle  pénètrent 
encore  les  doctrines  de  la  philosophie  ;  je  parle  des 
mœurs  et  des  lois  des  peuples,  et  surtout  de  la  religion. 
Les  anciens  même  ne  l'ont  pas  absolument  méconnu. 
•Platon  considérait  Tenthousiasme  de  l'âme  remplie  de 
Dieu,  comme  un  fondement,  non  indigne,  du  sentiment 
philosophique  ;  Aristote  désirait  qu'avant  de  chercher  à 
apercevoir  le  bien,  on  épurât  ses  mœurs  par  l'éducation, 
par  les  lois  do  l'Etat.  Les  maîtres  de  la  sagesse  ancienne 
savaient  donc  bien  que  l'évolution  de  la  philosophie, 
pour  être  féconde,  rc('lamait  une  base  posidvc,  une  cul- 
ture histori([ue  de  la  raison,  qui  ne  fût  point  effectuée 
par  la  philosophie,  mais  qui  la  précédât,  afin  que  la  phi- 
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losophie  s'avançât  ensuite  par  ses  propres  forces.  Mais 
ces  affirmations  ne  trouvaient  pas  dans  l'antiquité  un 
point  d'appui  suffisant.  Il  devait  leur  paraître  dan(]ereux 
d'édifier  les  doctrines  générales  de  la  philosophie  sur 
l'éducation  et  les  lois  de  l'État,  lesquelles  étaient  partout 
différentes.  Il  était  encore  bien  plus  dangereux  de  s'en  re- 
mettre à  l'enthousiasme,  qui  fond  sur  nous  inopinément, 
et  qui  était  alors  rapporté  aux  puissances  obscures  des 
dieux  et  des  démons  fabuleux.  La  philosophie  ancienne 
ne  pouvait  donc  pas  avoir  une  pleine  confiance  dans 
ses  fondements  positifs;  elle  se  surprend  parfois  à  les 
contredire  ;  parfois  il  lui  semble  qu'elle  s'élève  bien  au- 
dessus  d'eux,  ou  plutôt  ils  lui  inspirent  du  dédain.  Sans 
doute,  pendant  la  décadence  de  la  philosophie  ancienne, 
chez  les  néoplatoniciens  surtout,  on  put  prendre  l'an- 
cienne mythologie  pour  base  des  doctrines  philosophi- 
ques, et  l'appeler  en  témoignage  de  la  vérité  ;  mais  cela 
semble  véritablement  une  parodie  de  la  foi  chrétienne. 
La  philosophie  des  Pères  a  posé  d'une  manière  précise, 
et  qui  ne  laissait  aucun  doute,  que  la  philosophie  devait 
accorder  sa  confiance  aux  fondements  positifs  du  pro- 
grès historique  ,  parce  que  le  christianisme  les  avait 
sanctifiés;  et,  de  plus,  la  philosophie  devait  reconnaître 
invinciblement  pour  principe  que  la  foi  seule  conduit 
à  la  science.  Assurément  nous  devons  admettre  que  ce 
principe  porte  en  soi  des  indécisions  et  des  exclusions;, 
mais  cela  ne  nous  empêchera  pas  de  reconnaître  là  un 
principe  rigoureux  et  profondément  établi.  L'indécision, 
le  vague  de  ce  principe  gît  dans  la  manière  dont  la  no- 
tion de  la  foi  fut  comprise;  d'abord  trop  largement  dans 
la  lutte  contre  les  païens,  puis  trop  étroitement.  Trop 
largement;  car,  cherchant  à  établir  la  nécessité  de  la  foi, 
on  apporta  des  preuves  qui  n'avaient  rien  de  commun 
avec  la  foi  religieuse  dont  il  s'agissait;  on  allégua, par 
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exemple,  la  certitude  des  observations  sensibles,  du 
inonde  extérieur  et  des  principes  scientifiques.  Toute- 
fois, cette  notion  se  purifia  dans  Origène;  elle  s'appuya 
exclusivement  sur  la  confiance  en  Dieu  et  dans  les  di- 
vines institutions  destinées  à  l'éducation  et  au  bonbeur 
de  l'bomme;  à  travers  les  controverses  sur  l'Esprit-Saint 
et  sur  ses  effets  dans  rÉglise,  la  notion  de  la  foi  cb rétienne 
se  forma  toujours  plus  précise;  finalement ,  dans  saint 
Au[i;ustin,  elle  s'appuya  sur  la  ferme  conviction  que  par 
la  foi  à  Tautorité  divine,  par  l'amour  de  Dieu  et  parla 
communion  de  1  Eglise,  à  l'exclusion  de  tout  autre  moyen, 
nous  pouvons  parvenir  à  la  connaissance  de  la  vérité. 
jNous  arrivons  ainsi  au  moment  où  la  notion  de  la  foi  est 
comprise  trop  étroitement.  Ce  qui  décèle  le  plus  claire- 
ment cette  étroitesse  de  la  conception  de  la  foi,  c'est  la 
doctrine  trop  exclusive  toucbant  l'éducation  de  fhuma- 
nité.  Cette  éducation  est  le  fondement  de  la  foi,  et  la 
pbilosopbie  ne  peut  pas  en  rougir;  car  elle  doit  avouer 
qu'elle-même  est  intimement  liée  à  Tbisioire,  et  qu'elle  ne 
peut  croire  à  ses  propres  principes  qu'autant  qu'elle  re- 
connaît, qu'elle  pressent  dans  ses  principes  les  disposi- 
tions, les  lois  de  Dieu.  Mais  comme  les  Pères  de  l'Église 
ont  considéré  l'éducation  de  l'bumanité  presque  exclusi- 
vement dans  l'bistoire  sainte,  dans  l'institution  de  l'É- 
glise, et  qu'ils  ont  restreint  leur  foi  dans  les  doctrines 
ecclésiastiques;  comme  saint  Augustin  lui-même  fait  de'- 
pendre  l'autorité  de  l'Écriture-Sainte  de  la  foi  à^'ÉpIise 
catholique;  alors  nous  ne  pouvons  pas  douter  que  la  foi 
dont  on  faisait  le  fondement  de  la  science  ne  fût  comprise 
sous  une  notion  trop  étroite,  et  qu'au  lieu  de  chercher 
l'action  de  Dieu  dans  tous  les  traits  essentiels  del'histoire 

on  ne  se  rattachât  timidement  à  une  institution  extérieure. 
La  direction  exclusivement  théologique  suivie  parla  phi- 
losophie des  Pères  explique  suffisamment  ce  fait;  elle 
11.  ZQ 
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dut  aboutir  à  ce  résultat  dès  le  début.  C'est  aux  convic- 
tions théologiques  ,  aux  promesses  de  la  révélation 
chrétienne  que  la  foi  se  rattachait.  Pour  justifier  cette 
foi,  la  philosophie  Favait  d'abord  entourée  de  tout  ce 
qui  s'y  rapportait  dans  d'autres  sphères.  Mais  pour 
maintenir  la  foi  dans  sa  pureté  ,  la  philosophie  des 
Pères  éloigna  successivement  tout  ce  que  TÉglise  ne 
pouvait  pas  s'incorporer.  C'est  dans  l'Eglise  seule  qu'elle 
prétendit  trouver  la  révélation  éclatante  de  la  volonté 
divine.  Elle  s'entretint  par  là  dans  une  double  erreur: 
elle  inclina  d'abord  à  considérer  l'Église  comme  pure 
de  toute  superstition  humaine  ,  puis  à  regarder  le  reste 
du  monde  non  seulement  comme  impur ,  mais  comme 
absolimient  incapable  de  manifester  la  volonté  divine. 
Certes,  ce  n'est  pas  de  cette  manière  que  la  philosophie 
devait  accepter  pour  siens  les  fondements  historiques  de 
la  civilisation;  une  secte  nouvelle  se  formait  ainsi,  qui, 
contrairement  à  l'esprit  primitif  du  christianisme ,  pen- 
sait, non  pas  gagner  le  monde  à  sa  cause,  mais  le  subju- 
guer. Nous  avons  vu  toutes  les  conséquences  qui  sor- 
tirent de  ce  que  la  philosophie  des  Pères  ne  sut  pas 
éviter  de  se  transformer  en  une  semblable  secte.  Elle 
s'ensevelit  dans  ses  formules  ;  car  toute  branche  de  la 
vie  humaine,  séparée  des  autres  avec  lesquelles  elle 
correspond,  séparée  de  la  vie  commune ,  perd  les  forces 
qui  sont  nécessaires  à  son  développement,  à  son  pro- 
grès. L^-philosophie  des  Pères  donna  issue  au  mysticisme 
sceptique,  parce  qu'elle  ne  pouvait  assouvir  le  besoin 
d'une  loi  vivante  ;  et,  à  côté  des  formules  théologiques 
qu'elle  avait  produites,  elle  toléra  d'autres  formules  de 
la  science  temporelle,  comme  pour  montrer  que  la  philo- 
sophie chrétienne  n'avait  pas  su  recueillir  tous  les  fruits 
de  l'ancienne  civilisation.  En  réfléchissant  sur  la  culture 
scientifique  de    ces  tenips ,  un   tel  résultat  doit  nous 
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paraître  avoir  été  produit  nécessairement.  La  philoso- 
pliie  d'alors  était  sortie  de  deux  éléments ,  de  la  philoso- 
phie des  peuples  anciens ,  et  de  la  foi  chrétienne.  Elle 
s'eFforça  de  les  concilier,  mais  cela  lui  fut  impossible; 
comme  elle  n'admit  pas  pleinement  un  seul  de  ces 
éléments,  l'un  et  l'autre  durent  s'affaiblir  dans  leur 
lutte;  finalement,  ils  se  séparèrent,  conservant  une 
faible  conscience  de  leurs  points  de  contact,  de  leur 
harmonie.  Mais  la  foi  chrétienne  qui  avait  tenté  de  pé- 
nétrer la  science  se  vit  contrainte  de  renoncer  à  tout 
effort  de  conciliation  ;  et,  par  suite  de  sa  lutte  contre  la 
science,  elle  dut  alimenter  en  soi  le  mvsticisme.  Les 
combats  qu'elle  livra  à  l'orgueil  d'une  philosophie  qui 
prétendait  ne  rien  savoir  de  la  foi  religieuse  ne  lais- 
sèrent pas  aussi  de  contribuer  à  ce  dénoûment. 

Le  rapport  entre  la  croyance  et  la  science  forme  donc 
la  base  de  la  philosophie  des  Pères ,  et ,  dès  le  début ,  ce 
rapport  fut  érigé  en  question  avec  une  grande  netteté; 
mais  les  doctrines  ne  se  sont  élevées  que  peu  à  peu  sur 
ce  fondement.  Ce  qui  devait  résulter  immédiatement  de 
la  sainteté  de  la  foi ,  c'était  l'affirmation  ferme  de  l'indi- 
viduel et  du  personnel  en  face  de  l'universel,  parce  que 
la  foi  appartient  à  la  conscience,  au  sentiment  et  à  la 
conviction,  bien  plus , au  caractère  moral  de  la  personne. 
Le  cœur  est  estimé  d'un  haut  prix  par  la  yjhilosophie 
chrétienne,  et  le  personnel  atteint  dans  le  christianisme 
une  transfiguration  («u'on  n'avait  pas  connue  jusq^i'alors. 
La  liberté  de  la  personne  jusque  dans  cette  soumission  à 
Dieu  qui  doit  animer  tout  homme  pieux,  la  liberté  de  la 
])ersonne,  qui  existe,  pour  ainsi  dire,  malgré  même  la 
toute  puissance  de  l'Esprit  divhi,  était  une  conviction  si 
ferme  (|ue  le  moindre  doute  ({ui  pouvait  s'élever  contre 
elle  était  considéré  comme  un  signe  de  l'imperfection  de 
la  science,  liien  que  l'on  dût  soumettre  sa  vie  à  l'Etat,  su 
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foi  à  l'Église,  on  était  prêt  cependant  à  sceller  de  son  sang 
la  liberté  de  sa  conviction.  Persuadé  de  cette  liberté,  on  ne 
Tétait  pas  moins  de  l'immortalité  de  sa  personne  :  ce  n'é- 
tait pas  seulement  à  l'âme ,  mais  encore  au  corps ,  c'est-à- 
dire  à  l'unité  intégrale  de  l'homme  qu'était  promise  la  par- 
ticipation à  l'essence  éternelle.  On  pourrait  objecter  que 
les  représentations  sur  la  résurrection  du  corps  étaient 
parfois  très  grossières  ,  et  ne  s'olfraieut  jamais  sous  une 
forme  satisfaisante  scientifi(|uement;  mais  on  ne  peut 
pas  le  nier  :  en  général ,  la  certitude  de  la  vie  immortelle 
pour  tout  homme  a  été  défendue  beaucoup  plus  éner- 
giquement  par  la  philosophie  des  Pères  que  par  la  philo- 
sophie ancienne;  les  représentations  grossières  sur  la 
résurrection   du   corps  furent   elles-mêmes   beaucoup 
moins  fantastiques  que  la  manière  dont  les  anciens  re- 
liaient l'espérance  de  l'immortalité  à  la  doctrine  d^  la 
métempsycose.  Toutes  ces  pensées,  le  haut  prix  que 
Ton  attachait  à  la  liberté  et  à  l'immortalité  de  la  personne 
furent  inspirés  par  le  christianisme,   par    l'espérance 
immense  qu'il  faisait  concevoir,  par  ses  vues  sur  la  vie 
éternelle  et  bienheureuse,  sur  la  possibilité  d'atteindre 
ie  souverain  bien.  Cette  espérance,  l'antiquité  ne  l'avait 
pas  connue; les  anciens  considéraient  comme  impossible 
que  la  personne  individuelle  pût  saisir  la  plénitude  du 
bien;  les  bornes  imposées  par  la  nature  et  les  lois  qui 
limitent  le  genre,  l'espèce,  l'individu,  étaient  plutôt 
capabl^'s,  selon  l'antiquité,  de  procurer  les  véritables 
biens,  et  de   conduire  à  l'éternité,  que  la  dignité  de  la 
liaison,  qui  cependant,  même  dans  i'infiniment  petit, 
même  dans  la  personne,  le  peut  par  son  fait  libre  et 
propre.  Elle  le  peut,  en  tant  qu'image  de  son  Créateur, 
en  tant  que  guidée  par  la  Providence  qui  fait  servir 
toutetJ  les  puissances  de  la  nature  à  son  perfectionne- 
ment, en  ^ant  qu'animée  par  l'Esprit-Saint  qui  accom- 
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plit  tout  bien  en  elle.  Telle  est  la  conviction  triomphante 
qui  donne  aux  Pères  de  rE<jlise  leur  confiance  illimitée. 
Assurément  la  philosophie  des  Pères  a  une  tout  autre 
foi  dans  la  dignité  de  la  raison  que  les  doctrines  de  la 
philosophie  païenne;  elle  ne  voit  pas  la  grandeur  dans 
retendue  matérielle,  dans  ladnrée,  dans  la  puissance 
physique,  mais  elle  la  voit  même  dans  Finfîniment  petit, 
dans  la  personne  individuelle,  dans  rintiiitiou  indivi- 
duelle de  Tesprit  que  Dieu  éclaire  et  où  la  plénitude  ab- 
solue de  la  vérité  et  de  la  bonté  se  révèle. 

Cette  glorification  de  la  personne  fait  tomber  aussi 
toutes  les  représentations  panthéistes  que  la  philosophie 
ancienne  avait  produites  dans  diverses  directions.  Il  est 
de  l'essence  du  panthéisme  d'absorber  Findividuel  dans 
le  général.  Mais  la  philosophie  des  Pères  proclama  le 
principe  que  les  choses  du  monde  ne  peuvent  être  consi- 
dérées ni  comme  des  parties  de  Dieu,  ni  comme  incor- 
porées en  Dieu,  car  elles  sont  changeantes,  et  par  consé- 
quent imparfaites.  Déjà  saint  Justin  reconnaissait  la 
nécessité  de  ce  point  de  doctrine.  Le  panthéisme  pou- 
vait sans  doute  s'alimenter  par  l'effort  de  la  raison  pour 
apercevoir  partout  faction  de  Dieu  et  le  parfait;  mais 
la  philosophie  des  Pères  n'en  surmonta,  n'en  prévint 
pas  moins  le  panthéisme  en  dirigeant  sagement  cet  effort. 
Outre  la  personne  individuelle,  cette  philosophie  glori- 
fiait encore  toute  la  création.  En  regard  du  prirf^ipede  la 
mutabilité  et  de  rimjierfection  de  toutes  choses  ,  elle  pla- 
çait cet  autre  principe  que  le  monde  entier  est  destiné  à 
la  perfecti(:;i  :  principe  où  la  glorification  de  la  personne 
trouve  son  fondement  général.  Ce  dernier  principe  ré- 
sultait de  la  conviction  que  Dieu  n'avait  pu  assigner  pour 
but  au  mos.de  que  la  perfection,  et  que  telle  était  la  rai- 
son pour  laquelle  Dieu  était  mêlé  à  toutes  les  aspira- 
tions, lescjuelles  le  justifiaient  d'avoir  créé  le  monde  im- 
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pariait.  En  proclamant  ce  principe,  la  philosophie  chré- 
tienne servit  ses  propres  intérêts,  puisqu'il  impliquait 
la  doctrine  de  la  création  du  monde. 

Nous  devons  considérer  le  principe  précédent  comme 
un   des  résultats   qui  décèlent  le  plus   complètement 
le  caractère  de    la  philosophie   des  Pères.  Il  fut  d'a- 
bord opposé  aux  doctrines  dualistes  qui,   à  Tépoque 
où  la  doctrine  chrétienne  s  élaborait ,  étaient  générale- 
ment admises:  elles  étaient  nées  d'un  sentiment  profond 
du  mal  physique  et  du  mal  moral  dans  le  monde  ,  puis 
du  désespoir  de  triompher  jamais  de  tous  les  vices  de 
notre  nature  et  de  notre  situation.  Le  sentiment  chrétien 
avait  à  vaincre  non  seulement  le  dualisme  grossier  qui 
dérivait  des  principes  du  bien  et  du  mal ,  de  Fétre  et  du 
néant  dans  le  monde,  opposés  Fun  à  l'autre,  et  que  nulle 
puissance  supérieure  ne  réunissait;  mais  il  dut  subju- 
guer aussi  le  dualisme  raffiné  qui  résultait  de  l'opinion 
que  l'opposition,  la  contrariété  est  nécessaire  dans  le 
monde,  et  qu'une  limitation  de  toutes  choses  est  inhérente 
à  sa  nature,  x^insi  le  sentiment  chrétien  n'avait  pas  seu- 
lement à  lutter  contre  les  doctrines  des  gnostiques  dua- 
listes, des  manichéens  et  des  dualistes  matérialistes, 
mais  encore  contre  les  systèmes  de  Platon,  d'Aristote  et 
des  stoïciens.  Il  l'emporta  sur  ces  représentations  impar- 
faites par  sa  foi  à  la  bonté  toute  puissante  de  Dieu,  et  à 
la  destini^tion  sublime,  ainsi  qu'à  la  force  correspondante 
à  cette  destinée,  de  la  raison  qui  est  un  rayon  divin. 
Toutefois ,  nous  avons  dû  remarquer  qu'il  ne  sut  point 
se  rendre  maître  absolu  du  dualisme  le  plus  subtil.  Nous 
ne  sommes  pas  enclin  à  déguiser  les  côtés  faibles  des 
principes  d'oii  sortit  la  philosophie  des  Pères.  Sa  fai- 
blesse éclate   en   ce  qu'elle  a  immédiatement  en  vue 
le  salut  personnel ,  individuel,  puis  le  salut  de  l'Église, 
qu'enfin  elle  s'occupe  ardemment  du  moyen  pratique  d 
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fonder  cette  Église,  et  que  c'est  seulement  de  fort  loin, 
d'après  une  représeniation  obscure,  qu  elle  songe  au  sa- 
lut du  monde,  sans  parvenir  à  concevoir  le  salut  universel 
avec  une  clarté  scientifique.  On  professait  que  l'individu 
ne  pouvait  puiser  son  salut  que  dans  le  salut  de  TÉglise, 
delà  communion  que  l'on  établissait  pratiquement;  mais 
comment  cette  communion  se  rattachait-elle  au  salut 
d'une  communion  plus  grande  encore? C'est  ce  que  l'op- 
position, digne  du  dualisme,  entre  TÉglise  et  le  monde, ne 
permit  pas  de  comprendre  avec  une  pleine  évidence.  Ce 
fut  là  une  conséquence  nécessaire  de  ce  que  la  philoso'- 
phie  des  Pères  s  appliqua  trop  pénaux  recherches  sur  les 
choses  du  monde;  elledut,  parconséquent,  être  troublée 
constamment  par  la  pensée  qui  avait  animé  l'antiquité, 
par  les  conceptions  de  la  philosophie  grecque  qui  éta- 
blissait des  genres,  des  espèces,  et  des  individus,  ainsi 
que  la  nécessité  des  difFérences  en  degrés ,  et  qui  préten- 
dait déduire  de  là  l'impossibilité  d'un  accomplissement  de 
tontes  choses  dans  chaque  individu  :  c'est  ce  qui  déçut, 
égara  les  Pères.  La  circonscription  exclusive  de  l'Ëghsé 
avait  été  tracée  sous  l'empire  des  préjugés  de  l'antiquité 
ou  des  notions  mal  définies  de  la  philosophie  ancienne; 
et  il  s'éleva  dans  l'individu  des  doutes  sur  les  principes 
fondamentaux  qui  devaient  être  reconnus  en  général. 
Il  est  incontestable  que  les  conceptions  les  plus  hautes 
que  l'on  appliquait  à  l'appréciation  de  toutes  choses 
devaient  subir  une  transformation  dans  le  sens  chrétien, 
si  la  doctrine  de  la  création,  excluant  tout  dualisme, 
avait  été  poussée  dans  ses  dernières  conséquences.  On 
en  sentait  la  nécessité  ,  car  l'on  ne  trouvait  pas  suffi- 
santes les  anciennes  catégories  d'Aristote  ^  non  seule- 
ment pour  connaître  Dieu ,  mais  encore  pour  connaître 
l'âme  raisonnable  ;  afin  de  résoudre  le  problème  fonda- 
mental du  christianisme,  il  était  nécessaire  non  seule- 
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ment  d'éliminer  les  catégories,  mais  encore  de  les  trans- 
former et  de  leur  en  substituer  d'autres. 

Toutefois ,  ce  n'est  pas  seulement  le  dualisme  contre 
lequel  la  doctrine  de  la  création  devait  s'élever  :  elle  avait 
encore  à  lutter  contre  la  doctrine  de  l'émanation.  Son 
combat  contre  cette  dernière  doctrine  est,  en  partie, 
une  continuation  de  sa  lutte  contre  le  dualisme  subtilisé  : 
la  doctrine    de  l'émanation  prétendait  expliquer,  par 
l'hvpotbèse  de  la  ])erfection  graduellement  descendante 
des  effluves,  l'imperfection  des  choses  temporaires,  mais 
elle  présentait  aussi  cette  imperfection  comme  nécessaire 
et  insurmontable.  Puis,  d'autres  principes  encore  étaient 
émis.  La  doctrine  de  l'émanation  se  rattachait  au  point  de 
vue  du  paganisme,  suivant  lequel  les  choses  terrestres  et 
humaines ,  placées  à  une  distance  immense  du  principe 
suprême,  ne  pouvaient  jamais  entrer  avec  ce  principe  en 
communication  immédiate.  La  doctrine  chrétienne  oppo- 
sait à  ce  point  de  vue  la  dignité  et  la  destination  de  la  rai- 
son, qui  aspire  à  la  perfection,  qui  sent  que  la  perfection 
est  son  but.  Mais  cette  lutte  ne  pouvait  se  développer  que 
peu  à  peu,  au  fur  et  à  mesure  que  la  conscience  devenait 
plus  claire.  Au  sein  même  du  christianisme,  la  pensée 
chercha  d'abord  à  faire  prévaloir  un  intermédiaire  qui  ne 
fut  pas  le  Dieu  suprême  :  c'est  ce  qu'on  remarque  dans 
les  écrits  de  Tertullien  et  dans  d'autres  formes  de  la 
doctrin(£:de  la  subordination  ;  au  sein  même  du  christia- 
nisme ,  on   sentit  d'abord   qu'une  distance  nécessaire 
existait  entre  Dieu  et  ses  créatures ,  et  que  cette  distance 
s'opposait  à  l'accomplissement  infini  de  la  création  :  c'est 
ce  qu'enseignait  notamment  Origène.  Mais  lorsque  la 
doctrine  de  laTrinité  se  fut  fait  jour,  ces  opinions  durent 
faire  p!ace  à  la  conviction  que,  sans  doute,  la  différence 
entre  le  Créateur  et  les  créatures  ne  devait  pas  cesser, 
mais  qu'il  ne  se  trouvait  entre  l'un  et  l'autre  rien  qui  les 
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séparât,  rien  qui  pût  empêcher  la  créature  raisonnable 
de  s'approprier  la  perfection  de  son  Créateur  par  Tin- 
tuition  et  la  vertu.  Le  préjugé  de  la  doctrine  de  Téma- 
nation  fut  alors  vaincu;  les  limites  des  êtres  finis  leur 
furent  imposées  naturellement,  ou  plutôt  la  direction 
pratique  des    doctrines    chrétiennes  ne  put  prévaloir 
qu'autant  qu'elle  aboutît  à  la  liberté  de  la  raison,  qui  fran- 
chissait toute  limite  imposée  par  la  nature,  qui  recon- 
naissait sans  doute  le  naturel,  mais  seulement  comme 
base  et  objet  de  l'action.  Ce  point  de  vue  avait  pénétré 
trop  profondément  dans  laspiration  pratique  de  l'Eglise, 
pour  qu'il  ne  fût  point  à  l'avenir  toujours  reconnu.  Mais 
le  cercle  étroit  où  se  placèrent  les  Pères  de  l'Église  pour 
considérer  le  monde  ne  leurpermit  point  de  développer 
régulièrement  le  point  de  vue  précédent;  ils  se  jetèrent 
dans  des  directions  différentes  pour  le  faire  valoir.  D'un 
côté,  on  était   enclin  à  reconnaître  la  nécessité,  pour 
tout  être  raisonnable,    d'être   d'abord   imparfait,   afin 
qu'il  s'appropriât  dans  le  cours  de  sa  vie  tout  ce  que 
Dieu  avait  soutnis  à  ses  facultés  naturelles;  et,  par  con- 
séquent, on  regardait  la  vie  de  la  raison  comme  une 
évolution  naturellement  progressive  depuis  son  début  et 
sa  minorité  jusqu'à  son  accomplissement  et  sa  liberté  en 
Dieu  :  c'est  ce  (|ui  prévaut  surtout  dans  la  doctrine  de 
Tertullien  et  de  Grégoire  de  Nysse.  D'un  autre  côté,  on 
se  laissait  entraîner  par  Je  penchant  à  justifier  Dieu  de 
l'imperfection  de  la  raison  dans  ce  monde  ,  et  à  admettre 
que  la  volonté  pervertie  des  êtres  raisonnables  avait 
seule  engendré  la  corruption,  et  nous  avait  plongés  dans 
la  situation  déplorable  où  nous  nous  trouvons  actuelle- 
ment. Partant  de  cette  supposition,  on  croyait  pouvoir 
légitimer  le  principe  que  les  forces  qui  nous  ont  été 
accordées  originellement  sont  insuffisantes  pour  nous 
harmoniseravec  le  reste  du  monde  :  c'est  le  point  de  vue 
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où  se  sont  placées  les  doctrines  fort  différentes  d'Ori- 
pène,  de  Méthodius  et  de  saint  Augustin.  Entre  ces  deux 


voies  divergentes  suivies  pour  explorer  la  vie  ration- 
nelle, on  ne  put  pas  trouver  un  moyen  suffisant  de 
rapprochement  ;  c'est  même  la  raison  principale  par  la- 
quelle les  doctrines  des  Pères,  sur  le  rapport  de  la  li- 
berté avec  l'efficacité  divine  dans  le  monde,  ne  purent 
aboutir  à  aucun  résultat  positif. 

Outre  ce  premier  point,  il  y  avait  encore  un  autre 
principe  à  combattre  dans  la  doctrine  de  Témanation. 
Cette  doctrine  posait  le  rapport  de  Dieu  avec  ses  effluves 
comme  un  rapport  naturel  ;  elle  admettait  que  Dieu  ne 
pouvait  pas  être  conçu  sans  ses  effluves  ,  par  conséquent 
sans  le  monde,  et  que  de  là  seulement  résultait  Féternité 
du  monde ,  du  moins  du  monde  suprasensible.  La  philo- 
sophie chrétienne  pense  tout  autrement.  Reconnaissant 
dans  le  monde  sensible  la  parfaite  révélation  de  Dieu,  elle 
n'a  pas  besoin  d'un  monde  suprasensible  qui  soit  hois  du 
monde  extérieur,  et  diffère  de  ce  monde  extérieur  dans  son 
être;  elle  peuttoutau  plus  admettre  l'opinion  quelemonde 
sensible  provient  du  monde  suprasensible  déchu,  car  le 
monde  dans  lequel  nous  vivons  lui  paraît  l'œuvre  parfaite 
de  l'amour  divin.  Si  nous  recherchons  les  raisons  les  plus 
profondes  qui  déterminèrent  cette  opinion,  nous  les  re- 
connaissons dans  ce  que,  partant  du  temporaire,  la  philo- 
sophie y  c€iercha  le  moyen  de  satisfaire  son  aspiration  au 
divin.  Elle  se  regardait  comme  placée  sous  la  direction  de 
la  Providence  divine,  et  elle  avait  confiance  dans  l'ensei- 
gnement que  Dieu  lui  donnait  au  moyen  de  ses  propres 
destinées  et  de  toutes  les  révélations;  elle  devait  donc  re- 
connaître un  commencementà  tous  les  dé  veloppements  de 
la  vie  temporaire,  et  admettre,  au  point  de  vue  du  monde, 
qu'ellene  pouvaitpas  concevoir  Dieu  sans  le  monde  exté- 
rieur;  mais  elle  ne  devait  point  se  laisser  entraînera 
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conclure  réternité  du  monde  ;  car  elle  considérait  Dieu 
comme  supérieur  au  monde,  et  elle  posait  un  être  trans- 
cendant, un  principe  qui  devait  être  considéré  comme  in- 
dépendant de  ce  qui  en  dérivait.  Sur  ce  ]3oint,  la  doctrine 
des  Pères  de  TÉglise  ne  fut  pas  pleinement  régulière; 
elle  ne  fut  pas  dirigée  par  une  conscience  claire  de  sa 
méthode.  Le  point  de  vue  temporaire,  d'où  l'on  préten- 
dait s'élever  au  principe  divin,  offrait  deux  analogies 
relativement  à  l'origine  des  choses  :  l'une  naturelle, 
l'autre  morale  ;  les  Pères  de  l'Église  se  décidèrent  pour 
la  seconde,  et  ils  considérèrent  là  volonté    de   Dieu 
comme  le  principe  du  monde  :  c'était  la  conséquence 
presque  nécessaire  de  la  lutte  contre  la  doctrine  de  l'é- 
manation, qui  avait  adopté  la  première  analogie  ;  néan- 
moins, la  notion  de  Dieu,  qui  devait  plutôt  être  ici  le 
point  de  départ,  n'impliquait  nullement  que  ni  l'une  ni 
l'autre  des  précédentes  analogies  ne  pût  atteindre  l'être 
transcendant  de  Dieu.  Ce  point  de  doctrine  n'a  jamais 
pu   être  développé  logiquement  :   ce  qui   s'y   opposa 
même,  ce  sont  tous  les  points  de  vue  sous  lesquels  on 
croyait    pouvoir   soutenir   l'éternité   du   monde;  nous 
avons  montré  dans  cette  histoire  que  la  doctrine  de 
l'éternité  du  monde  suprasensible ,  telle  qu'Origène  l'a- 
vait produite  ,  n'avait  pas  encore  complètement  disparu 
dans  les  derniers  temps  de  la  philosophie  des  Pères. 
Cette  représentation   du  monde  suprasensib^ ,  conçu 
comme  séparé  du  monde  sensible,  forma  à  la  fin,  dans 
la  philosophie  des  Pères,  une  présupposition  qui  n'exerça 
aucune  influence  essentielle  sur  les  notions  scientifiques  ; 
et  l'on  peut  dire  que  la  force  de  la  doctrine  de  l'émana- 
tion a  été  brisée  sous  ce  rapport  par  le  développement 
de  la  philosophie  des  Pères. 

La  théorie  de  l'émanation  eût  été  complètement  vain- 
cue, si  la  doctrine  de  la  trinité,  à  laqueille  aboutissait  la 
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doctrine  de  la  création,  avait  été  développée  avec  une 
conscience  claire  de  ses  conséquences.  Elle  aspirait  à 
reconnaître  en  Dieu,  d'un  côté,  la  vérité  absolue,  sans 
relation  ;  d'autre  part,  le  conditionné,  le  relatif,  qui  est 
la  base  de  la  vérité  des  choses  temporaires,  et  ne  peut 
être  conçu  que  par  rapport  au  monde.  Si  ce  double  point 
de  vue  de  la  notion  de  Dieu  eût  été  compris  avec  une 
certitude  scientifique,  on  en  aurait  conclu  que  le  monde 
suprasensible  n'était  rien  autre  chose  que  le  monde  sen- 
sible ,  par  la  raison  que  le  principe  divin  est  dans  le 
monde,  que  le  Verbe  divin  y  crée  les  choses,  et  que 
l'Esprit-Saint  les  accomplit.  On  eût  alors  soutenu  avec 
la  plus  grande  fermeté  que  nous  ne  pouvons  pas  avoir 
une  notion  de   Dieu   indépendamment   de   l'existence 
des  choses  temporaires,  que  Dieu  a  une  existence  en 
soi,  une  conscience  de  lui-même;  que  nous  devons  dis- 
tinguer de  Dieu  son  existence  relative  aux  choses  créées, 
ses  rapports  au  monde,  son  existence  comme  créateur 
et  comme  esprit  sanctifiant;  enfin,  que  nous  devons 
attribuer  à  tous  les  rapports  de  Dieu  avec  le  monde  une 
complète  vérité  et  la  parfaite  plénitude  de  la  perfection 
divine,  sans  pour  cela  limiter  l'être  et  l'action  de  Dieu, 
sans  briser  son  unité.  Ces  résultats  furent  sans  doute 
ébauchés,  mais  ils  ont  été  amenés  sans  que  Ion  comprît 
scientifiquement  que  l'on  partait  du  point  de  vue  des 
recherches   sur  le  monde,  et  que   Ton  marquait   par 
là  ce  qui  devait  être  reconnu  comme  condition  de  la  vie 
religieuse,  et  de  la  science  qui  y  correspond  et  qui  s'édifie 
sur  cette  vie.  On  a  perdu  cela  de  vue  en  suivant  les  di- 
rections ihéologiques  ,  et  en  cherchant  à  déduire  de  la 
notion  de  Dieu  les  trois  moments  de  la  Trinité  ;  on  a  été 
forcé  d'appliquer  à  la  Trinité  les  conceptions  que  four- 
nissaient l'ancienne  philosophie  et  ses  recherches  sur  !e 
monde.  Plus  ces  conceptions  appliquées  à  la  Trinité 
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furent  fixées  fermement  dans  une  formule  ecclésiastique 
ré^julièrement  reconnue,  moins  on  fut  en  é la t  de  com- 
prendre avec  certitude  les  raisons  déterminantes  et  spé- 
ciales de  la  distinction  entre  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint- 
Esprit.  La  doctrine  de  la  Trinité  admit  donc  Fobscurité 
mystérieuse  dans  laquelle  on  a  coutume  d'envelopper  les 
résultats  de  sa  propre  réflexion,* lorsqu'on  n'a  plus  con- 
science des  principes  dirigeants  qui  Tont  amenée.  On  ne 
peut  guère  nier  l'obscurité  qui  plane  sur  la  révélation  et 
même  sur  la  notion  de  Dieu;  cependant  nous  ne  pou- 
*\*on5  voir  dans  ce  mystère  qu'un  artifice  ingénieux 
fondé  sur  une  confusion  de  la  notion  de  Dieu  et  des 
conceptions  de  l'espèce  intuitive  et  dérivant  des  phé- 
nomènes du  monde.  îSous  avons  vu  comment  il  s'en- 
suivit que  l'on  oublia  presque  les  propriétés  des  trois 
bypostases  pour  l'égalité  parfaite  de  tout  le  divin  ,  et  que 
l'on  chercha  à  s  expfiquer  le  mystère  de  la  Trinité  dans 
des  analogies  infécondes.  Tout  ce  travail  ne  pouvait  en- 
fanter, d'une  part,  qu'une  formule  morte,  et,  d'autre 
part,  que  le  mysticisme. 

La  doctrine  de  la  Trinité  impliquait  la  doctrine  de  la 
divinité  et  de  la  toute  -puissance  de  l'Esprit -Saint;  et  il 
s'agissait  a'ois  de  conciher  ces  attributs  avec  la  liberté 
des  êtres  lihres.  Ce  que  nous  devons  à  la  philosophie 
des  Pères  sur  ce  point,  ne  s'étend  guère  au-delà  d'une 
déduction  lucide  des  questions  qui  se  rencontrèrent 
dans  cette  investigation.  D'un  côté  ,  on  recoi/haissait  la 
nécessité  d'attribuer  à  Dieu  tout  le  bien  qui  s'accom- 
plissait dans  le  monde;  et,  d'autre  part,  on  ne  niait 
pas  que  tout  véritable  bien  ici-bas  ne  consiste  qu'en 
ce  que  les  êtres  raisonnables  se  l'approprient  au  fond 
de  leur  volonté  libre,  par  leur  propre  fait.  Ces  proposi- 
tions étaient  évidemment  contradictoires,  et  l'on  par- 
venait jusqu'à  certain  point  à  les  concilier,  en  induisant 
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que  l'esprit  saint  de  Dieu  a(>issait  dans  les  créatures,  et 
que  plus  celles-ci  étaient  libres,  plus  elles  devenaient 
des  instruments  de  Dieu;  mais,  moins  on  était  enclin 
à  éclaircir,   en  pénétrant  dans  les  détails,  les  opposi- 
tions temporaires  entre  la  nature  et  la  raison ,  entre  le 
bien  et  le  mal,  entre  la  vie  ecclésiastique  et  la  vie  du 
monde,  plus  les  ténèbres  subsistaient  épaisses  sur  tous 
ces  objets.  Saint  Augustin ,  comme  les  Pères  antérieurs, 
avait  avoué  que  la  perfection  ne  pouvait  être  concédée 
en  ce  monde ,  aux  êtres  raisonnables ,  et  qu'ils  ne  pou- 
vaient rien  fonder  par  eux-mêmes  ;  par  suite  de  leur 
libre  choix,  ils  pouvaient  s'élever  à  un  degré  supérieur 
de  justification  ;  mais  cela  semblait  à  saint  Augustin , 
du  moins  chez  les  anges  ,  une  résolution  et  non  un  dé- 
veloppement successif  des  dispositions  naturelles  ;  et  saint 
Augustin  admettait  aussi  que ,  chez  les  hommes ,  le  dé- 
veloppement au  moyen  des  désirs  sensibles  n'était  pas 
propre  à  1  essence  des  hommes  en  tant  que  créatures, 
mais  résultait  de  leur  chute.  Les  représentations  sur  la 
perfection  de  l'homme  dans  le  paradis  lui  paraissent  im- 
pliquer, en  définitive,  que,  pour  les  créatures  raisonna- 
bles, il  y  avait  un  bien  naturel,  outre  le  bien  qui  résultait 
du  développement  de  leur  volonté.  Cela  s'accordait  avec 
l'opinion  qui  reconnaissait  le  bien  dans  le  beau  et  même 
dans  la  justice  qui  châtie.  Livré  une  fois  à  ces  pensées, 
on  pouvait  difficilement  s'empêcher  d'admettre  une  ac- 
tion de  ItC grâce  divine,  relativement  à  laquelle  la  créa- 
ture raisonnable  n'était  que  passive  :  le  bien  devait  être 
conçu  comme  identique  à  l'être.  Évidemment,  toutes 
ces  propositions  montrent  que  saint  iVugustin  avait  une 
intelligence  très  vague  de  la  notion  du  bien ,  et  qu'il  par- 
tagea plus  ou  moins  l'indécision  de  vues  de  tous  les  Pères 
de  l'Église ,  qui  prétendirent  assimiler  l'opposition  entre 
le  bien  et  le  mal  à  l'opposition  entre  l'être  et  le  non-être. 
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Nous  avons  vu  que  suint  Augustin  avait  été  poussé  à 
cette  vague  notion  par  le  point  de  vue  trop  exclusif  de 
ses  recherches;  autrement  il  n'aurait  pas  soutenu  que 
hors  de  l'Eglise  il  n'y  avait  pas  de  hien,  de  moralité; 
cette  opposition  abrupte  qu'il  établit  entre  la  vie  de 
l'Eglise  et  la  vie  du  monde ,  rapportant  à  l'une  le  bien 
et  à  Tautre  le  mal,  doit  nous  montrer  que  les  re- 
cherches auxquelles  il  se  livra  avaient  une  base  plus 
profonde,  quil  ne  put  pas  découvrir;  cette  impuissance 
ne  lui  est  toutefois  point  personnelle  ;  elle  résidait  dans 
la  philosophie  des  Pères,  qui,  ne  poursuivant  que  des 
buts  ecclésiastiques,  ne  pouvait  reconnaître  le  bien  que 
dans  ces  mêmes  buts ,  et  n'apprécier  qu'extérieure- 
ment ce  qui  ne  se  rapportait  que  de  loin  aux  buts  de 
rÉghse.  Cette  opposition  violente  étabhe  par  saint 
Augustin  dut  triompher  et  se  répandre  ;  c'était  une  con- 
séquence nécessaire  de  ce  que  les  effets  de  la  grâce  di- 
vine et  le  bien  que  ces  effets  produisent,  n'étaient  point 
connus  dans  leur  harmonie,  mais  seulement  sous  leur 
rapport  le  plus  brillant,  relativement  à  l'édification  et  à 
la  direction  de  l'Église.  Considérés  ainsi  hors  de  l'harmo- 
nie naturelle,  les  effets  de  la  grâce  devaient  paraître 
quelque  chose  de  miraculeux,  d'arbitraire,  et  les  points 
de  vue  opposés  qui  présentaient  la  relation  de  la  ré- 
demption avec  la  création,  de  la  grâce  avec  la  nature, 
devaient  être  repoussés  pour  faire  place  à  l'opinion  que 
l'Esprit-Saint  ne  conduit  pas  les  créatures  à  leur  déve- 
loppement, à  leur  accomplissement,  mais  les  c^ève  par- 
delà  leurs  limites  naturelles.  De  semblables  manifesta- 
tions de  la  grâce  divine  et  de  la  liberté  ne  sauraient  se 
concilier.  Le  développement  constant  de  la  vie  est  ainsi 
interrompu,  et  la  communication  de  la  grâce  ne  semble 
plus  (juun  nouveau  connuencement,  qu'une  nouvelle 
création ,  c[ui  n'a  point  sa  condition  dans  la  vie  anté- 
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Heure,  parce  que  la  vie  antérieure  ne  renferme  rien  de 
bien,  et  par  conséquent  aucun  point  auquel  se  lie  le 
bien.  Chose  singulière!  pour  relever  la  puissance  de 
Dieu  ,  on  se  sentait  autorisé  à  ravaler  Tactivité  de  la  rai- 
son !  Et  cependant  c'est  dans  la  raison  qu'éclate  la  puis- 
sance de  Dieu  avec  une  plénitude  vraiment  divine. 

Partout,  dans  la  philosophie  des  Pères  ,  nous  rencon- 
trons des  moyens  d'explication  insuffisants,  erronés, 
lorsqu'il  s'agit  de  comprendre  le  monde,  le  temporel, 
dans  sa  vraie  signification.  Cette  philosophie  tourne 
avant  tout  ses  regards  vers  le  but,  et  elle  néghge  d'ap- 
précier les  moyens  de  l'atteindre.  Elle  voit  dans  ces 
moyens  mêmes  plutôt  la  fin,  la  présence  de  Dieu,  sa 
puissance,  sa  grâce,  que  l'activité  propre  et  libre  des 
créatures.  C'est  pourquoi  il  ne  fut  pas  possible  aux  phi- 
losophes de  ce  temps  de  circonscrire  convenablement 
une  science,  et  d'en  concevoir  chaque  branche  à  part. 
La  puissance  divine  et  la  grâce  étaient  partout  considérées 
comme  une  seule  et  même  chose;  leur  plénitude  absolue, 
là  où  nous  les  constatons ,  devait  être  pour  nous  un  mi- 
racle, unobjetd'élonnement,  mais  non  point  un  objet  de 
science.  Nous  nous  voyons  ainsi  enlever  tout  l'ensemble 
des  moyens.  La  Providence  emploie  des  moyens  non  point 
pour  elle,  mais  pour  nous ,  et  notre  raison  elle-même  lui 
sert  d'instrument.  Nous  devons  donc  l'employer  comme 
telle,  et  par  elle  nous  apprendrons  à  connaître  les  dé- 
crets de  Dieu,  qui,  dans  les  divers  ordres  de  choses, 
sont  destmés  à  nous  dévoiler  la  plénitude  de  la  vérité. 

Qu'il  nous  soit  permis  maintenant  de  jeter  un  regard 
sur  la  suite  des  dispositions  divines.  Nous  pouvons  con- 
sidérer comme  une  grâce  de  la  Providence  qu'il  ne  se 
soit  rencontré  aucun  système  ferme  dans  ce  développe- 
ment de  la  philosophie  des  Pères  ;  car  un  système 
arrêté,  exclusif,  comme  il  se  fût  présenté  certainement, 
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eutdominé  sur  les  espritsavecplusdepuissancequ  aucun 
autre  système  de  philosophie;  il  se  serait  revêtu  de  l'auto- 
rité d'une  doctrine  sainte,  et  eût,  sans  contredit,  réduit 
au  silence  toute  pensée  indépendante  ;  ce  système  eût  été 
vaincu  sans  doute  à  la  fin  par  la  force  du  temps,  mais  il 
aurait  ébranlé  tous  les  fondements  de  la  doctrine  ecclé- 
siastique. Il  a  suffi,  pour  instituer  TÉglise,  qu'un  certain 
nombre  de  doctrines  basées  sur  la  foi  aient  été  dévelop- 
pées ;  ces  doctrines  ont  exprimé,  comme  elles  le  devaient, 
le  caractère  du  christianisme  par  rapport  au  judaïsme  et 
au  paganisme  ;  il  convenait  que  la  philosophie  des  temps 
à  venir  fût  dirigée  d'abord  dans  son  investigation  par  des 
doctrines  spéciales,  par  des  pensées  particulières,  plutôt 
que  d'être  contrainte  par  l'autorité  trop  puissante  d'un 
système  à  une  confiance  anticipée ,  et  lorsque  le  doute 
se  serait  élevé  sur  les  doctrines  exclusives  de  rÉglise,,de 
se  voir  forcée  de  rejeter  tous  les  fruits  positifs  qu'avait 
produits  la  science  des  premiers  siècles  chrétiens.  Or, 
ce  résultat,  qui  était  désirable,  fut  décrété  par  la  Provi- 
dence ;  a  traversé  le  mélange  des  éléments  qui  com- 
posaient la  culture  des  Pères  de  FÉglise,  et  est  entré 
dans  l'évolution  naturelle ,  dans  le  grand  chemin  de 
rhumanité. 


FIN  DU   DEUXIÈME  VOLUME 
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